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Тешко }е наћи неку релизу ко^а, бар на извесном
стушьу развела у сво^ исторби, нще побудила у делу својих
следбеника оне заносе мистичне егзалтащце у ко]има се
причшьа да се читаво човеково биће стапа у величанственом
општен>у са божанством. Трансцендентна искуства те врсте,
која се схватају као стан>а „опседнутости", створила су ми
стику, то ^единствено право на непосредно познаван>е божан-
ског, присутну и на просторима Балкана, у ритуалима о
ко^има пе у овој кн>изи бити речи. У н>има ауторитет опсед
нутости де]ствује као привилеговани канал комуникације из-
меЬу човека и натприродних бића. Овај феномен прате мистич-
ни језик и драма, музика и плес, пророкован>е и видовитост,
преношен>е порука випшх сила али и умрлих предака, што
^е за многе л>уде убедл>ив доказ да постов свет недоступан
обичном и свакодневном искуству.
Први пут у балканско^ етнологщи истражује се транс
опседнутости натприродним бићима у ритуалима: анастенарще
(Грчка), русале (Србија) и калушари (Румунија), као Лед
ничка по^ава са истим именитеъем. У теорщском расвет-
л>аван>у транса у овим ритуалима користили смо се научним
резултатима многих аутора: Валтера (В. Шакег), Холткронца
(А. Ноккгоп^г), Леви-Строса (С. Ьеу1-81гаиз5), Диркема (Е
1)игкпе1т), Арбмана (Е. АгЬтап), Шредера (Б. 8сЬгбс!ег), Фрин-
да^зсна (Н. Ртпс!е1зеп), Фро.]да (8. Ргеий), ко]'има придру-
жу]емо и запажене радове В. Матића из ове области, али од
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којих посебно издвајамо и истичемо студще Луиса (I. М. Ье\У1з)
и Ружеа (С. Кои§ег) које су нам биле од огромне помоћи у
расветл>аван>у и тумачен>у трансних ритуала.
Транс као облик стан>а свести има две компоненте —
психофизичку и културну. За наша разматран>а је најзначај-
нща варијабилност трансних манифестанија проистеклих из
различитих култура ко^е их облику]]у. МеЬутим, нису увек
употребл>авали исти речник они који су говорили о трансу да
би означили код разних популацща исте манифестације за
сличне контексте и представе. Понекад ^е исти аутор користио
две или три разне речи да би их именовао, па је због тога
веома важно на^пре уједначити терминолопцу.
У антрополошкој и етнолошкој литератури очигледно
је да оно што једни називају транс, други именују екстаза.
Реч екстаза нще присутна у индексу дела т. Ве1о, Тгапсе иг
ВаН, а у делу I. М. Ьемз, Есз1аНс Ке1щюп употребл>авају се
оба израза. О трансу он даје дефиницију ко^у ^е позајмио од
Реп%шп БьсИопагу о] Р$уско1о%у и која је веома блиска дефини
цщи Тејбера (ТаЬег). У својо^ ктизи он ће најчешпе употреб-
л>авати 1гапсе, али то му непе сметати да користи 1гапсе и
есз1азу као да су они апсолутни синоними. У збирци студща
о опседнутости и медијумству у Африци коју су об^авили
Бита (3. ВеаШе) и Мидлтон (Е. М1с!с!1е1оп) под насловом
8р1Н1 МесИитзЫр апд. 8осге1у т А\ггса, узалуд пе се тражити
реч екстаза, које уосталом нема ни у индексу. На^зад и
Бургин>он (Е. Воиг§»ш§поп) чщи су радови усредсреЬени на
опседнутост, такоЬе употребл>ава реч транс. Ретко ^ој се
дешава да говори и о екстази, и то једино да би означила
пароксизам транса. Види се да смисао ко^и вал>а дата ре-
чима транс и екстаза представлю стварно проблем на ко^'и
нарочито указу]]е и скреће пажн>у Руже по коме је, и у фран-
цуској етнолопци, ситуацща прилично нејасна. Лерис (М.
Ьвшз) употреблюва реч транс поводом плеса, класичног по
ступка довоЬен>а у трансно стан>е, мада понекад говори и о
„екстатичним техникама". Исту терминолопцу срепемо и код
Земплена (А. 2етр1ат) који за описиванье сеанси опседнутости
код Волофа у Дакару у контексту плеса употребл>ава реч
транс. Бастид (К. ВазНс!е) у опису сапс!отЪЫ-г. у Бразилу ко
ристи практично екстазу и транс као синониме. ПреЬимо сада
на два дела — оба славна — Бюпузоз Жанмера (Н. теапта1ге)
и Шаманизам Елиадеа, која реч транс спомин>у скоро исто она-
ко често као и екстазу. Пример неуједначености употребе речи
екстаза и транс налазимо и у зборнику Свети плесови, који је
написала ^една група оријенталиста, а где се налазе многи
пасажи посвепени поименце трансу, а у регистру се код речи
транс упупу]е на екстазу.1
1 С. КоиеоЧ, Ьа гпизгаие е1 1а 1гапзе, Рап5 1980, 29.
Ритуални транс
Ова^ кратак преглед увоЬетьа речи транс и екстаза у
етнолопцу показу^е да н>ихово значен>е ганце довол>но раз
граничено. Те две речи нису никада употребл>ене да би се
противставила та два стан>а, меЬусобно веома различита. Али
та противставл>еност постов, и н>у је утолико неогасоднщ]е
прецизирати и указати на оно што их разлику^'е да би се
окончала збрка по]мова. Најбол>у дистинкщцу измеЬу екстазе
и транса научно ^е засновао Руже. Прихватамо је у целини
и служипемо се нюме у нашим дагьим излаган>има.
Екстаза и транс се супротставл^у у томе што ^е транс
увек везан за више или ман>е изражену чулну престимула-
щцу: шумови, мирнси, узнемиреност, а екстаза је, напротив,
на^чешпе везана за чулно лишаван>е: тишина, пост, мрак.
Екстазу и транс ^е, дакле, могуће окарактерисати у меЬусоб-






без кризе са кризом
чулно лишаван>е чулна престимулащц'а
сепан>е амнези]а
халуцинащц'е без халуцинащца
Надагье, да разјаснимо извесну семантичку конфузщу пока
зу^упи како ^е немистична концепщца транса, ко^у подржава
медицинска наука, заједничка са оном о ко^ је овде реч.
Наиме, сматрамо да транс претпоставл>а мистично станл у ко^
запада човек опседнут неком натприродном, често неразјаш-
н>еном силом. Отуда се у ово] юьизи бавимо трансом на који
се првенствено гледа као на облик натприродне опседнутости.
Изразом транс означавамо ступан> опседнутости неком ми
стичном силом, иначе нормалних и ментално здравих л>уди.
Ову тезу заснивамо на на^упечатл1иви^им примерима трансних
ритуала са Балкана, у н>иховим целовитим структурама, сли-
ковитим представама и симболизмима ко.]И, као што рекосмо,
имају заједнички именител>.
Помин>ан>е транса код старих Грка означава се речдо
питии За нас ^е знача^о, без обзира како се мани^а схватала
у разним контекстима, да ^е она еквивалент трансу. МеЬутим,
оста^е ипак отворено питан>е шта је мани^а била за Грке и
какво ]е н>ихово становиште о гьор
Платон се о манщИ делимично изјашн>ава у Тима\у и
Федру. Он издваја две врсте машце: ^едну ко^а потиче од
л>удских болести (позета1бп ашкгдртдп), и другу, за наша
разматрана на]битнщ'у, да долази од божанског стан>а (1кегаз
ехаИа&ёз). То стан>е дели на четири врсте манще: монтику
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коју проузроку]е Аполон, телестику коју проузроку]е Дионис,
поетику ко^у проуэрокују музе и, на кра^у, еротику коју про-
узроку]у Ерос и Афродита. Тако ^е заправо Платон окарак-
терисао четири облика манще, одреЬу^уЙи је уз помоћ енти-
тета који се односе на н>ихову функщцу, па је „мантичан"
онај вид који утиче на прорицан>е, „поетичан" она^ који под-
стиче песника да ствара, „еротичан" који надахн>ује л>убав-
ника и преноси луду л>убав, и четврти, за нас најважнији,
дефинисан у сасвим друго^ перспективи „телестичан" онај
који садржи „1е1е1а1" , обреде, другим речима „ритуалан" што
у ствари означава транс опседнутости, различит од осталих
поменутих.2 „За Платона, дакле, оно што прво карактерише
транс опседнутости и чини га различитим од осталих облика
^есте чин>еница да је он ритуалан." Платон у Закону (791 а—б)
саопштава да су се ритуали у суштини састојали из прино-
шен>а жртава, плесова и музике, да су у ман>ем или вепем
виду имали елементе иницијащце, а могли су делимично бити
и тај ни, мада су се обично изводили ^авно пред гледаоцима
који су могли у н>има и да учеству]у. ИзвоЬачи ритуала, пише
Платон, опседнути су богом, божанством. Тај божански „удео",
присуство неког бога у особи за ко^у се каже „бог ^е у нюј",
жртва је делирща који се испол>ава на више начина. Израз
„шчепан од бога", значи присуство натприродног бипа у чо-
веку захвапеном трансом.
Сто година пре Платона, Херодот, у чувеној епизоди у
којој се прича како су Скити казнили Скилеса зато што је
хтео да постане посвепеник грчких обреда опседнутости, на-
писао }е ове речи: „Ви Скити, подсмевате нам се зато што се
препуштамо Дионисијским заносима и зато што нас обузима
бог."3
Хор у Еурипидовом Хиполиту обраћа се оболелој Федри
овим речима: „Ох, млада жено! Ти си убоговлена (еШкеоз)
од неког божанства или Пана или Хекате, или Корибаната
или Кибеле."4 Еурипид у Баханткин>ама такоЬе пише да бог
„потпуно продире у тело човека кога је опсео. Овај је тада
кадар да предскаже будупност итд. Агава, опседнута од Баха,
у стан>у беса који се посебно испол>ава запен>еним устима и
изокренутим беон>ачама, спремна је да раскомада свог сина
Пентеја.5
Према Жанмеру, лица потресена заносом Корибаната у
старој Грчко| понашају се као и митски Корибанти, привидно
поистовепујупи се с н>има, а у религиозном контексту опсед-
2 Платон, И|он, Гозба, Федар, Београд 1985, 131—142; и Ж. Руже,
Музика и транс код Грка, ТреЬи програм „Радио-Београда" 1982, 435—436.
8 Негос1о1е, ШзЮпез IУ—79; Н. Јеапгщиге, йюпузоз, Рап5 1951, 89.
4 Ж. Руже, Музика и транс код Грка, Трепи програм „Радио-Бео
града", бр. 52, I, 1982, 437.
5 1Ыа\, 439; Д. Сре]овип — А. ЦермановиЬ, Речник грчке и рим
ске митологи}е, Београд 1979, 2.
Ритуални транс ц
нутости поистовећују се с н>има у себи. Ову тезу, заклан>ајући
се за ауторитетом Жанмера, прихвата и Руже. Исти је случај
и са Бахантима који се поистовећују са Бахусом. „Процес и
стан>е поистовећености с богом који опседа особу у трансу,
процес и стан>е који су у самом средишту сваког култа оп-
седнутости код Грка се јасно, као што видимо, распознаје
у равни речи."8
Највећи број антрополога, етнолога, фолклориста, изуча-
валаца обреда и обичаја избегавало је да поклан>а дужну паж-
н>у било чему што би се могло назвати ритуалним трансом,
препуштајући најчешће овај проблем психијатрима или тео-
лозима. Додуше, они су се посвећивали бележен>у што је мо-
гуће подробнијих и тачнијих појединости у домену верован>а
и обреда мноштва народа широко расутих по читавом свету.
Они су нам донели обшье података о религиозним верова-
н>има и ритуалима, заснованим на непосредном проматран>у
и интервјуисан>у. Проучаван>е народне културе Балкана по-
чело је доста касно и резултати су исти или слични као и на
другим странама. Прикушьени извори су углавном без инте-
ресован>а за емоционална л>удска стан>а, без крчен>а пута за
смелије анализе узбудл>ивих трансних открића и понашан>а
обесвешћених у ритуалима. Можда ово на први поглед изгледа
неправедно попут оштрог суда, али ми смо се у писан>у овог
рада изблиза срели са оваквом ситуацијом, па је сасвим при-
родно да признамо да је то тачно. Наша иницијатива, а и она
других истраживача, показује да је вредно труда разјаснити
да народна религија са својим разуЬеним ритуалним систе-
мима у којима леже и трансна надахнућа, није само средство
да се сакрализује друштво већ да испуни и друге значајне
и незаобилаэне функције друштвене заједнице.
Ученим студијама о хришћанском трансу Нокс (К.. А.
Кпох) покушава да објасни плиму и осеку екстатичких фе
номена опседнутости чији колебл>ив ток бележи кроз векове.
Сагледава их као неизбежни продукт једне инхерентне л>удске
тенденције ка склоности за религиозним емоцијама које Всели
(Ј. А№ез1у) сумира у речима ,дело срца".7 Нокс пише, како
сам каже, у првом реду с теолошког становишта. Но, ипак
му се, иако споро, намећу извесна антрополошка проницан>а
с већим интензитетом од хришћанског милосрЬа. Он гледа на
транс као средство којим л>уди стално и поново убеЬују сами
себе и друге да је бог у н>има. То гледиште о трансу као
утицајном добру са којим се може лако манипулисати у све-
товне сврхе отвара широка врата етнолошким третиран>има за
која се ми у овој кн>изи залажемо. Емоције морају бити пре-
тресане до својих дубина, у честим интервалима необјашн>и-
« Ж. Руже, ор. еИ., 450.
7 А. К. Кпох, ЕшНизьазт, а СНар1ег ш 1Не НЫогу о/ НеИцюп,
Ох1отй 1950.
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вих осепан>а скрушености, радости, мира итд., или како бисте,
иначе, могли бити сигурни да божански додир делује у вама.
Ноксу ^е стало да укаже да је екстаза (транс) ман>е „погреш
на тенденщца" него „лажна емфаза". Но, ако наглашава опа
сности од претераног и необузданог ентузщазма, он такоЬе
признаје да организована релипца мора допустити екстази
неку сврху, ако она треба да задржи своју виталност и снагу.
Тамо где ^е Нокс претпоставл>ао константу, л>удску склоност
да се предаје ентузщазму ко]'и донекле варира у свом изразу
и разним сощцалним условима, 0'Брајен (Е. О'Впеп), профе
сор теологще, држи да су привидне вари^ащце у мистичним
„производн>ама" разних доба чулна обмана. Објашн>ен>е за
привидни недостатак или обил>е мистика у било ком датом
периоду ^есте да „време и место повол>ни за мистицизам не
доводе мистике у посто^ан>е. Напротив, то је само питан>е да
ли се више или ман>е пажн>е поклан>а мистицима у разна вре
мена. Та чврста теорщ]а мистичке продуктивности би, да је
тачна, раздвојила трансцендентно искуство од етничке и со-
цщалне средине, у којој се она ^авл>а и чини тотално ире-
левантним безброва питан>а укгьучена у ритуални транс."8
То би доиста скоро затворило врата етнолошким анализама.
Естерајх (Т. К. Оез1егге1сЬ), чща магистрална студща о
опседнутости у хришћанској традищци и изван н>е јесте на^-
солиднще дело које је написао психолог у том домену, пружа
нам веома различита гледишта. Призна^упи универзални ка-
рактер феномена опседнутости, који објашн>ава као сугеспцу
и развој вишеструке личности у себи, он наглашава како ве
рован>е у посго]ан>е духова подстиче психичка искуства која
се тумаче као опседнутост тим духовима. Ти трансцендентни
сусрети теже редом да потврде валюност препосто^епих веро-
ван>а у постојан>е духова. Вештачким изазиван>ем опседнуто
сти првобитни човек га је имао до извесног ступн>а у сво^ој
мопи да произведе по сво^ вол>и свесно присуство метафи-
зичког, а жел>а да се ужива у свесности божанског присуства
пружа снажан подстица^ за развијан>е стан>а опседнутости.
У многим случајевима ^е вероватно да, управо онако као у
модерном спиритуализму, непробо^на жел>а за непосредним
општен>ем са преминулим прецима и другим сродницима та
коЬе игра велику улогу. Опседнутост почин>е да ишчезава
меЬу цивилизованим расама чим верован>е у духове изгуби
сво^у моп. Од тренутка када престану да озбшьно прихватају
могупност да буду опседнути, недоста^е потребна аутосуге-
стщ'а.9
Но, ако Естера^х успоставл>а за нас веома знача]ну везу
измеЬу екстазе у великим релипцама света, у племенским
8 Е. О'Впеп, УаггеНез о/ МузНс Ехрепепсе, Ьопёоп 1965.
* К. Т. Оез1егге1сЬ, Роззеззюп, Оетотаса1 апй 01кег, атоп% Рпт-
Шуе Касез, т Ап11ци1у, 1пе ШйсНе А%ез апй Мойет Тгтез, Ьопсюп
1930.
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релипцама кс^е изучава^ антрополози и етнолози, а кс^е нас
воде на пут наше науке, резултати су необично скромни. На
писано је само једно изузетно значајно компаративно дело
Шаманизам и архаичне техничке екстазе, Елиадеа. Као исто-
ричар релипце он лако и убедллво истражује многе эдед-
ничке симболичке теме које се јаа1ьају у екстатичним култо-
вима разних култура. МеЬутим, он се бави унутраппьим струк-
турама тих симболичних мотива, а н>ихов историйки однос
оставлю му мало простора за другу врсту анализа.
Вепина антрополошких писаца о трансу и опседнутости
на другим странама света била је одушевл>ена н>еговим бо
гато драматичним елементима, бол>е репи очарана бизарним
и егзотичним трансним сеансама, заокушьена често сасвим
безнача]ним дебатама о аутентичности или неаутентичности
трансних стан>а. Некима, нарочито Кирбщу (Е. ТЬ. КлгЬу),
главно интересован>е је било да нагласе театарски аспект оп
седнутости, а многи се нису запитали шта се тачно „изра-
жава", односно „крще" у опседнутости с натприродним си-
лама.10
То, наравно, не значи да нще било истинских студща са
антрополошким интерпретацщама. Додуше, највећи број ау-
тора разматрао је сощцалну улогу опседнутог свештеника
или шамана и начин на ко]и религиозна екстаза може слу-
жити као база за харизматички ауторитет воЬе. Други су
наглашавали значен>е избегаван>а смртне одговорности која
је имплицирана тамо где одлуке не доносе л>уди, веп богови
који кроз ове говоре. Иако су неки наглашавали употребу
екстатичких откровен>а за очуван>е и ]ачан>е постојепег дру-
штвеног поретка, други су показали како ова могу исто тако
да буду примен>ена да ауторизу]у иновацщу и промене.
Околности које подстичу трансни одзив управо су оне
у ко^нма се л>уди осепају стално угрожени исцрпл^упим при-
тисцима натприродних система, па покушава^у да их савла-
дају или сузбщу у херојским узлетима транса, желећи да до
кажу да су са боговима. Тако, ако ^е транс одговоран за
упьетаван>е и репресщу натприродног, оно што он тежи је
да прокламује човекову победничку власт над неподношл>и-
вим притиском, да изврши ослобаЬан>е и реинкарнащцу. То
нас доводи директно до пресудног питан>а о психолошком
значен>у опседнутости, јер кра]н>и цил> је врапан>е у свет ствар-
ности. Овом феномену психоанализа је доиста посветила дуж-
ну пажп>у.
Трансни ритуали могу неискусном посматрачу изгледати
безнача]ни и банални, као производи оболелих неуротичара.
МеЬутим, н>ихов аналогни ефекат, као у свако^ религщи са
симболичним радн>ама чще ^е првобитно значен>е непознато,
има одбрамбену, обезбеЬујућу и заштитничку функщцу, наи-
10 Е. ТЬ. КлгЪу, Уг-йгата, Ые\у Уогк 1975.
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ме, примарну функщцу принуде ради заклан>ан>а од иску
шена. Он обележава симптоматске радн>е компромиса ко]им
се ослобаЬа један део задовол>ства у домену забран>ених по-
ступака. Ритуалом се забран>ене акци^е и нагонски импулси
штетни по друштво потиску]у и регулишу. тедан део тог испу-
н>ен>а нагона које је човеку ускрапено уступл>ено је боговима
копима ]е допуштено без казне оно што је смртницима забра
н>ено, закл>учује Фро^д.11
Узиман>е у обзир психоаналитичког по^ма трансних ри
туала сматрамо умесним, јер он, посебно истичући моменат
ритуалне принуде, свесно или несвесно саодреЬу]е садржину
садаппьег схватан>а ритуала. Не треба изгубити из вида да
од пионирских студ^а Малиновског па до данас још тра^е
дијалог измеЬу психоанализе и антропологе. Изгледа да су
најновща истраживан>а дала без предрасуда критички суд о
исправности фро]довских иде^а.
Несвесно у трансном ритуалу садржи такав матери]ал
ко]и по Јунговој концепщци представл>а архетип (колективно
несвесно) као вечно благо наслеЬених предиспозищца ,,сти-
цаних у току хшьада година човековог развоја".12 Колективно
опседнути уверени су да само кроз право натприродно на
дахнупе могу доживети препород, «аду и поверен* у себе и
живот. „Знамо само то да када неко силно жели и дубоко
нешто жели то и добще. Јунг нас уверава, да ^е и ово за
слуга нашег несвесног бипа, наших релипцских архетипова,
филогенетски наслеЬених у поседу сваког човека, ко^и нам
компензаторно помаже, у тренуцима стварне и озбшьне ду-
шевне кризе, да ^е успешно савладамо и поново стекнемо по
верен* у себе и живот."13
Отуда }е. улога несвесног у ритуалном трансу од великог
значаја. То одреЬу]'е не само човеково актуелно искуство и
човекове уроЬене диспозищце веп и н>егове будупе вол>не од-
луке. Латентне склоности које гоне неком необ]ашн>ивом мо
тивациям да се из чина свести уЬе у несвесно имају за по-
следицу ослобоЬен>е свога За. У трансним ритуалима, о ко-
јима }е овде реч, човек сво^ разум нще ]ош одвојио од емо-
щца или свесно од несвесног. Митови, и верован>а у н>их,
.рш се изражава^у помопу архетипова, закопаних у дубини
човекове несвесне психе, ко^има се често врапа, а нарочито
у дане извоЬен>а и одржавана ритуала. Загн>урени у тмини
неистраженог вила]ета л>удске психе, они открива^у фунда-
ментални проблем заједнички свим л>удима, а то је непремо-
стиви страх од незнаног и непознатог. У ствари, реч ]'е о
смрти коју прати поновно раЬан>е, и један други начин по-
стојан>а ко^и води ка ослобаЬан>у.14
" 5. Ргеиё, ЯеИ&оп ипй СезеНаскаЦ, 31шИепаиз%аЬе IX, Ргапк
ГиП/Мат 1974, 424.




Значај ове чшьенице је у продужен>у прастаре симболикс
инищцащца која се уклапа у свеогшггу традищцу религиозне
повести човечанства, а састоји се у томе да се антиципира
смрт ради новог роЬен>а. У том смислу ритуални транс ]е мо-
далитет „живог фосила" једне архаичне духовности прежив-
л>аван>а са којом се срећемо до наших дана, а у којој се осло-
баЬа ментална енерпца из индивидуалне орбите у којо^ се
претходно кретала личност да би, оставл>ена сама себи, ко-
начно и полово уронила у примордщалну матрицу, што до
води до ослобаЬан>а човека, истовремено ослобаЬајупи и део
матерще, па тиме овој последнюј омогупава да се врати у ис-
конско јединство из кога се издво.]ила.15 Тако, на један ри
туални начин, човек „разрешава парадоксалну ситуащцу на
стану чин>еницом да се, с једне стране он налази у времену
препуштеном историји, а да ^е с друге стране, свестан да пе
бити 'осуЬен' уколико дозволи, да га та темпоралност и исто-
ричност до краја одведе и према томе, он по сваку цену мора
да наЬе пут ко] и води с ону страну историје и времена".>6
Да би се досегло докле иду границе човекове условл>ено-
сти, да би се сазнало постели ли ишта изван тих условл>ености
(наследни, сощцални услови и др.) потребно је било истапи
и ово тешко доступно подручје несвесног, што је главна пре-
прека за разумеван>е човека који долази у трансно стан>е.
„Оно што нам се ту чини драгоцено нще толико прагматични
аспект ове антипащце савремених психолошких техника, веп
н>ихова употреба да би се превладала условл>еност човека."17
Овом покупку да се ритуалном трансу придода психоанали-
тичка интерпретащца треба придодати и Матипеву мисао да
се у овом чину ради о раном типу идентификацще на телес
ном плану, са пројекцщама насталим из несвесног фанатизма
који задовол>ава потребе за превазилажен>ем страха од одва-
јан>а у односу на вол>ени објекат. „Жрец који ]е сам доказао
да може превазићи смрт васкрсен>ем, помаже нам да ]е и ми
превазиЬемо, на тај начин што лечи болесног, указује нам на
могупност да избегнемо неку коб, или нам омогућава да во-
Ьени н>еговим знан>ем и сами поЬемо кроз муке кроз које
је прошао онај који нам ^е такво проживл>аван>е подарио."18
Насупрот представницима психоаналитичке школе, Мичер-
лих (А. МкзсЬегНсЬ) заузима према ритуалном понашан>у дру-
тачще гледиште. У својој познатој кн>изи МаззепрзускоХо&е
окне КеззепНтеШ, он гледа у друштвено санкционисаним ри-
туалима радн>е изједначаван>а, које су пред дискрепанцирм
захтева нагона и социјалних животних услова израз једне
л>удске темел>не потребе. У том контексту мора^у се разу-
мети и антисоцщалне појаве, нарочито у непристојним сце-
15 М. Елщаде, ]ога бесмртност и слобода, Београд 1984, 61.
>« 1Ый., 22.
» 1Ый., 20.
18 В. МатиЬ, Транс и уметност, Пола, 315, Нови Сад, мај 1985, 165.
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нама са агресивним радн>ама које елегантношпу сексуално
-естетских дражи придобща^у посматраче, повлачећи их за
собом и у идентифику]упем учешпу поклан>а^у им представе
архаично предсощцалне животне среће. Моћи савладати не-
мопног супарника значи растерепен>е страха. У ритуализова-
ном трансу друштво показује изразито интересовалье за ре-
шаван>е сопствених тамних животних страна. Тиме Мичерлих
гледа, управо у ритуализован>у, припитомл>аван>е нагонских
л>удских захтева. Наравно, не сме се превидети функщца ри
туала у осепан>у страха код по^единца. Колективно ритуали-
зованим понашан>ем у трансном узбуЬен>у појединац зна да
је скривен меЬу себи ^еднакима. Веома је занимл>иво миш-
л>ен>е да су трансни ритуали исторщски произвели много
тра^нще везиван>е човека но сви политички и административни
пореци. Наравно, то би требало само у том смислу ограни-
чити да су у друштвима, повезани чврстом традициям, ри
туали интегришуйи саставни део друштвеног поретка, да је
јавно регулисан>е индивидуалних потреба и с овим повезаних
емощца управо кичма сачин>ена од специфичног традициям
везаног ритуалног понашан>а.19
Велики део доказа о опседнутости у ритуалима, које у
ово^ юьизи обраЬу]емо, указу]е на особени мистични аспект,
са богатим и разноврсним религиозним концептима и веро-
ван>има. То нам разоткрива темел>не црте етнолошких и пси-
холошких постулата на којима се, по нама, заснива ритуални
транс. Транс је пролазно стан>е свести или, како сама реч
показује, транзит0рно. Човек оставлю сво^е уобичајено стан>е
да би ушао у транс и после извесног времена до кра^ности
промен>ен, вей према случа^'евима, враћа се у своје првобитно
стан>е. Ова мисао коинцидира са заюьучком који гласи: „Транс
је комплексно стан>е психе са особеним карактеристикама, у
које л>уди повремено и пролазно западају и изводе извесне
радн>е, говоре или певају, играју, онако како су та култура
и субкултура у којо^ се одиграва^у таква стан>а уобличиле
током своје традищце. Комплексно психичко стан>е у току
транса на]изразитще се испол>ава у облику помупен>а свести,
поремећаја чулне перцепцщ]е, низа вегетативних промена и
понашан>а. Након транса јавл>а се амнезща у односу на све
што се за време н>ега догодило, или памйен>е фантазматских
доживл>аја меЬу ко^има су на^изразитији губитак осепа]а за
бол, способност зауставл>ан>а крвавл>ен>а, изоста^ан>а опекоти-
на, као и исполювале огромне снаге и издржл>ивости."20
Наш одговор је ]асап. Ритуални транс ]е облик транса
проузрокован опседнутошпу човека натприродним бићем, које
га дословно обара, сасеца, савладава, имплицитно — то је
по^ам који чини нешто, неком или нечем другом. То изме-
>• А. МкзсЬегНсЬ, Маззепр$уско1о%1е окпе Ке$зепНтеп1, РгапкгшЧ/
/Мат 1972, 85, 86, 91.
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н>ено стан>е човекове свести под ко^им се подводи транс је
стан>е ^едног институционализованог културног модела. Самим
там што }е институционализован, ритуални транс се не може
сматрати никаквом патолошком пс^авом. Отуда је сасвим по-
грешно гледиште оних који у ритуалном трансу виде болесне
неуротичаре. Такви, чини нам се, у н>ему ништа и не виде.
Дакле, нще реч о ненормалним особама, већ о душевно здра-
вим лицима.
Како примере Фирт (К. Пг1Ь) транс има и своју соци-
]алну вредност. Он је инкорпорисан у ритуално санкциони-
сани систем терапеутске и друге помопи одреЬене друштвене
заједнице. Лечен>е мора да се догоди зато што ^е неко пре-
кршио неко правило, угрозивши тиме не само себе веп и целу
за^едницу. Болест нще само физички поремепа]. Она узне-
мирава и социо-економско тело, спречавајупи појединца да
му допринесе свој удео, неопходан за егзистенщцу друштвене
групе. Обред лечен>а служи поновном успоставл>ан>у реда. Та
соцщална реинтегращца је, заиста, ^една , од на^важнщих
функщца обреда лечен>а.21
Да ли }е опседнутост потпуно арбитрарна и идиосинкре-
тична ствар или постов већа или ман>а вероватноћа да пе
посебне сощцалне категорще личности бита опседнуте? Ако
^е тако, а опседнутост може да се покаже да тече посебним
сощцалним жлебовима, шта следи из тога? Ова питана по
ставлю Луис и даје на н>их сасвим прихватл>иве одговоре.
Социолошка лшнца, меЬутим, у истраживан>има транса не им-
плицира нужно да се за духове, имагинарна бића претпоставл>а
да немају егзистенщцалне стварности. Изнад свега, таква вера
посто^и у народу чще ритуале проучавамо, па се отуда не
може ни эанемаривати. За оне који веру]у у н>их, мистичне
силе су стварност како у мислима тако и у искуствима. Наш
задатак је и да открщемо у шта опседнути л>уди веру]у, и
да операционално повежемо н>ихова верован>а с н>иховим тран
сом, а у контексту културе нлховог друштва. Немамо ни ве-
штине ни ауторитета да изричемо суд о апсолутној „исти-
нитости" трансних манифестација. Нити је наш посао да про
цен>ујемо да ли су перцепцще опседнутих о божанској истини
више или ман>е компатибилне с онима ко^е су отеловл>ене у
религиозном наслеЬу н>егових сународника. Такви судови би
могли прикладное да буду препуштени јурисдикцщи сила за
које се држи да инспиришу религиозно осепан>е. Извесно, у
на^маау руку, то нще посао етнолога који покушава да узур-
пира улогу богова чщи култ изучава.
Дефинищца транса коју доноси Арбман, вероватно нај-
бол>и познавалац религиозних трансних стан>а, означава транс
као специфичан религиозни облик сугестивне апсорпцще у
комплекс верован>а, где је е%о прогутан од стране натприрод-
81 К. ПгтЪ, КИиа1 апй йгата т Ма1ау 8рт1 МейштзЫр, Сотра-
гаНуе 81иШез т 5ос1о1о§у апй Шзюгу, 9, 1967, 190—208.
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ног ентитета, исто онако као што Луис и Фриндајзен иден-
тификују ритуални транс као опседнутост вишим силама са
променом е^о-свести. Дакле, по свима н>има основу ритуалног
транса одреЬу]е опседнутост неким страним бићем које се
докопава човековог тела, тако да је н>егова личност сасвим
или делом изгнана. Ако је свестан сопственог стан>а, опсед-
нути човек не сматра „окупатора" делом свога е%а, веп га
осепа као потпуно страну личност, а дух говори о опседнутој
особи као о другој јединки. Поседован>е је тотално, ако је
личност потпуно истиснута од стране духа, и несвесна при-
суства и акци^е истог тог духа, а иза стан>а тоталног транса
долази амнезща. Делимично поседован>е ]е ако особа задр-
жава сво^у свест, идентифику]е неко натприродно бипе у
себи које је приморава на акщце против н>ене сопствене вол>е.
У оба случаја ради се о „удвајан>у" личности или дисощца-
цщи, изазваном, каже Арбман, верован>ем претвореним у су-
гестщу. Нарочито у хришпанској религији дисощцащца утире
пут за потиснуте антисощцалне и антирелигиозне снаге у л>уд-
ском бипу, за шта пружају пример демонске опседнутости
среднювековних калуЬерица. С друге стране, у народној ре
лигщи натприродне силе које траже улазак у човека вепи-
ном су корисне и чак позване да помогну човеку. Оне су и
сощцално признате и емфатично се понавл>а^у, а све то по
терне да ^е опседнутост феноменолошки центар ритуалног
транса, ]ер без опседнутости н>ега не може ни бита.
За време одржаван>а ритуала постиже се потребно при-
лагоЬаван>е са натприродним бипима. То започиаье увоЬен>ем
човека у култну групу која редовно покрепе искуства опсед
нутости меЬу сво]им члановима. У оквиру одвојене култне
групе опседнутост је изгубила своје злопудно значен>е. Отуда
оно што се сматра демонским болестима претвара се у та]ну
транса, а то је наравно на^аче оправдан>е за религиозно ис-
куство, нешто што спол>а изгледа као н>егова супротност. Го-
лим оком ова драматична апотеоза можда делује неуверл>иво.
Треба се овде присетити колико су често велики мистици
хришпанства и других светских религија добщали своје прво
просветл>ете било у околностима крајн>е недапе или у облику
који ^е у почетку изгледао као жестока болест.22
Опседнутост у овде дефинисаном смислу била је пратилац
многих ритуала и релипца. Нще претерано ако тврдимо да је
опседнутост била религиозно искуство у готово свим дело-
вима света. Опседнутост духовима била је доминантно рели-
гщско искуство и у народним културама на Балкану од ан
тике до данас, колико можемо то да пратимо на основу за
писа, а посебно тамо где ^е била сложенща соцщ'ална стра-
тификащца, рецимо за време ропства под Турцима.
У ритуалном трансу разликујемо две категорще: катего-
рщу симптома и категорщу понашан>а. Главни симптоми су:
I. М. Ьеипз, Есзга1и: КеН&оп, Ыеиг Уогк 1978, 31.
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дрхтан>е, жмарци, језа, несвестица, падан>е на зешьу, зеван>е,
летарпца, грчен>е, исколаченост очщу, бекел>еае, узетост ^ед-
ног или другог уда, термички поремепаји (ледене руке при
жарко] врупини, осепати врупину када је до крајности хлад
но), неосетл>ивост на бол, трзаји, шумно дрхтан>е, укочен по-
глед итд. Ова сведочанства која смо и ми проматрали, одгова-
рају снажној навали емощца, од туге која иде до ужаса са су-
зама и јеца^има па до радости и усхипен>а који се саоггштава^у
читавим телом. У том домену поставл>а се неизбежно питан>е:
какав је узрок тих изузетних стан>а, каква ^е природа тих
догаЬаја који избщају у свести? Дода^мо још два знака за
које је тешко репи да ли су пре симптоми или понашан>а.
Први се састо^и у томе што ]единка у трансу оставл>а на по-
сматрача утисак да је потпуно ангажована у свом трансу, да
је то стан>е продрло у пол>е н>ене свести, да ^е изгубила сву
рефлексивну свест, да нще у стан>у да се било како врати
на саму себе (сем под притиском неке интервентце спол>а)
укратко, да ]в утонула у неку врсту душевне помупености.
Н>ен поглед је неухватл>ив, ако погледа у вашем правцу она
вас не вида. Други знак помало спада у исту категорщу, а
састоји се у томе што се суб^ект када ^едном изаЬе из транса
не сепа ничег више, што потврЬује потпуну амнезщу.23 Све
ово није довол>но ако човек лично не вида и не доживи
овакве призоре који ]едино на тај начин пружају уверл>иву
слику о природи ^едног таквог трансног стан>а, које је изнад
сваког и најпрецизнијег описиван>а.
Што се тиче понашатьа, она су ^ош разноврснща и нису
више ствар природе него културе. Она у кра^н>ој линией из-
гледају као да су само разни сигнификанти (материјални де-
лови знака) једног истог сигнификата (садржај знака). Изгледа
у ствари да се може рећи да она увек симболизу^у ову или
ону способност делован>а игром које попримају необичан и
зачуЬу^'упи изглед. Тако се транс распозна^е измеЬу осталих
энакова и по томе што субјект гази (игра) по жеравици а да
се не опече, пробада тело а да не истече крв, уврпе мач који
обично не би могао да савще, или пркоси опасности не треп-
нувши оком, узима рукама отровнице а да га оне не у^едају,
лечи болести, сагледава будупност, утеловл>у^е неко божан-
ство, говори неразумл>ивим језиком, онесвешпује се или умире
од емощц'е, вепином ступа у однос са мртвима, испушта пот
пуно нел>удске крике, почшье изнебуха без тешкопе да игра
и пева итд. итд. И физиолошки закони су од велике важно
сти ояима ко^и су у стан>у транса. Они постају потпуно нео-
сетл>иви на бол и стварно су неран>иви и неозлеЬени. О томе
постоје бројна историјска сведочанства. Поменимо један при
мер из давнина са Блиског истока. ,Дедне нопи неколико
шеика потпалило је ватру. тедан ^е пао у транс обузет ми-
лошпу божанства. Извукао је из ватре комадипе жара и ста-
а С. Кои^еЯ, ор. сН., 39.
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вио их на длан, покрио их рукама изговарајупи чудесне речи.
„Видео сам", пише савременик, „како се с]а] жеравице пре
сијавала испод рукава н>егове кошудье. После једног тренутка
угл>евл>е се угасило, а он ^е остао без опекотина."24
Транс, дакле, изгледа увек, на ова] или она^ начин, као
превазилажен>е самог себе, као ослобоЬен>е које произлази из
појачан>а неке менталне или физичке диспозищце, укратко,
као егзалтащца — понекад са само осакапен>ем — свога Ја.
У првим временима хришпанства, за л>уде у трансу се гово
рило да су бесомучници, јер се сматрало да их покрепе нека
„натприродна" енергща, ко^а се, веп према случају, припи-
сивала богу, духу или демону. Та је реч била у текупо] упо
треби у Француској још у ХVII веку, да би се означили оп-
седнути, посебно оне опседнуте из Лудена.28
Разуме се, та понашан>а могу бити час веома изража^на,
час веома прита^ена, сасвим онако као што симптоми о ко]шла
је реч могу бити веома изражени или, напротив, скоро не-
приметни. Особа у трансу препознаје се по томе што: прво,
шце у свом уобича^еном стан>у, друго, н>ен однос са светом
који је окружује поремећен ^е, трепе, она ^е жртва извесних
натприродних сила, четврто, н>ене способности су стварно или
имагинарно увећане, пето, то се увећан>е манифестује акци-
јама или понашан>има која су приметна спол>а. „Слика" може
очевидно бити више или ман>е потпуна или непотпуна, већ
према случају.26
Занимл>иво ^е изнети нека тумачен>а која разне културе
у разним временима дају трансним стан>има. Наравно да оста-
јемо при сво^ тези ко^а транс и опседнутост натприродним
бипима ставл>а у узрочну везу.
Једно тумаченл транса долази нам из средновековие ма-
шце игран>а под именом тарантизма које је у ХV веку ха-
рало по Италији. То ]е била италијанска верзща необичне
епидемще која се ранще ширила као зараза кроз Немачку,
Холандщу и Белпцу. У тим земл>ама „болест" је постала ве-
зана за имена св. Вита и св. Јована Крстител>а. Играчи су
тражили олакшан>е сво]ој невол>и опседнути овим светите-
л>има. Било да ]е то познато под називом плеса св. Вита или
тарантизма, н>егови симптоми и околности у ко)има се ]ав-
л>ало били су углавном исти. У одреЬено време л>уде је обу-
хватао неодол>ив нагон да дивл>е игра^у док не постигну ста
н>е транса и попадају исцршьени на земл>у, али обично и из-
лечени. Извештаји савременика бележе да су сегьаци остав-
л>али своје плугове, занаттце своје радионице, домапице своје
купне послове, деца своје родитегье, слуге соде господаре —
све ^е ^уришало главачке у баханатско пирован>е. Френетично
лгран>е би трајало сатима без престанка док су играчи викали
14 Р. Ме1ег, Уош УЫезеп йег 1з1атгзсНеп Музйк, Ва1е 1943, 47.
и С. Кои§е1, ор. сИ., 40.
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и подврискивали, док им је често изби]ала пена на уста. Мно-
ги су уживали у чудним апокалиптичким визщама, пошто је
изгледало да се небо отвара пред н>иховим очима да би от
крило Спасител>а на н>еговом престолу са Богородицом поред
н>ега. Незадрживи притисак агресивне релипце по^единце ^е
спопадао најпре у виду напада сличног епилептичном. Дрхпуйи
и борепи се за дах, они су падали без свести на земл>у, да
би поново скочили да заиграју снажним конвулзивним по-
кретима. Мада је та „манща игран>а" била упадл>иво једно-
образна по свом јавл>ан>у и свом карактеру, није се свуда
тумачила на исти начин. У Холандщи се болест обично сма-
трала обликом опседнутости демонима и лечена ^е егзорциз-
мом. Исти овај метод су понекад употребл>авали и свештеници
у Италщи. Али ту, као што показује локално име — таранти-
зам, мислило се да је проузрокује ујед паука тарантула, пре
него да долази од опседнутости Ьаволом. Као и на другим
местима, они који су боловали од ове болести показивали су
екстремну осетл>ивост према музици, и на звук прикладне
арщ'е играли би сами у стан>у транса, после чега би падали
исцршьени и бар за неко време излечени. Када је ^едном от-
кривена мелодща на коју је пащцент реаговао, била је до
вол>на заједно са игром у виду терапще, да отклони невол>е
за читаву годину.27
У ХV веку посто^ало ^е опште уверен>е да игран>е уз му-
зику свирала, кларинета и добоша, а посебно живахан ритам
тарантеле, помаже да се отров од у]еда паука разиЬе по
телу жртве, одакле ^е био избациван на нешкодллв начин
кроз кожу као зној. Одиста, још у ХVII веку било је уоби-
чајено да банде музичара пролазе кроз насел>а лети, када ^е
болест била на врхунцу, лечепи таранте по разним селима
и градовима обично окугаьене на великим и заједничким збо-
риштима. Мада ^е јавл>ан>е тарантизма у великој мери опало,
оно још и данас живи у ублаженом облику у удагьеним и
заосталим кра]евима јужне Италще.28
Паралеле ради споменимо индијански култ трескаваца у
Америци. Овде се телесни немир који се може контролисати
и трансна стан>а која се постижу у емоционално^ и набщеној
црквено^ служби помин>у као „тресен>е", а сваки напад у н>има
представлю манифестацију св. Духа. Транс је овде одиста
и персонализован и објективиран, тако да Индщанац говори
о „свом трешен>у" као дистинктивној витално^ снази или мопи,
а л>уди пе репи, да би поткрепили сво^а убеЬен>а: „То и то
је истина, јер ми је моја трескавица тако рекла."29 Овде 1е
транс очигледно изазван божанском опседнутошпу.
Један добар пример трансног стан>а долази нам из некада
најпримитивнијег племена Бушмана, ловаца и скугаьача у пу-




стин>и Калахари у Африци. У тој култури трансна ста*ьа су
монопол мушкараца. Она се користе терапеутски у борби
против злих сила изазивача болести у човеку. У церемони-
јама лековитог плеса уз певан>е и шьескан>е рукама, одрасли
мушкарци долазе у стан>е транса. У тој стимулативној атмо-
сфери дух проюьучава у човековом телу и почин>е да се бори
против оних сила од којих Бушмани страху]у јер их сматрају
узроком болести и смрти. У том трансно-активном стан>у
л>уди ставл>ају руке на пацијента и утрл>ава^у зној у н>егово
тело док се не поверу]]е да )е излечен.30
Теолози поричу сваку вредност тим чудима или, напро
тив, виде у 1ьнма ефект и доказ опседнутости Ьаволом. Ипак,
тешко могу да осуде ту праксу због н>их самих и н>ихов је-
дини аргумент остаје неконформност са црквеним правилима
која се не могу повезивати са цртама паганских ритуала у
чщим су коренима запретене далеко старще култне особине
као што су: гласолатца, крици, губитак свести и неосепьи-
вост на бол, а што долази од опседнутости демонима. За оне
ко}и игра]у на ватри црква вели да је у н>их ушао Ьаво
и да не осепају како им се тело потпуно обрушава. Док
хрншпанска црква тера демоне, дотле опседнути н>има сачи-
н>авају обновл>ене акте адоращце. Овакве критике од стране
цркве још нису изгубиле ништа од сво^е жестине. Као и у
другим установленим релипцама, и ортодоксно хришпанство
је углавном тежило да уман>и мистичне интерпретащце тран
са, где су се на ове позивали они који су их доживели као
да представл>ају божанско откровен>е. Мада ^е често те
шко игнорисати безбројне визије хришпанских мистика где
је црква одобрила или поштовала те аскетске ликове, она
је то често чинила из других разлога. Санкщца за јерес кроз
читав ток хришпанске исторще показала се као моћно сред
ство застрашиван>а у кресан>у и дискредитован>у за настране
личне мистичне доживл>аје. Одиста, на званично црквено при
знан>е опседнутости наилазимо углавном у контексту трансних
стан>а која се приписују раду Ьавола.31
Опседнутост духовима обухвата шири распон феномена
ко^и доводе до транса, и редовно се приписује л>удима ко^и
ни из далека нису ментално дисоцирани, мада то могу по-
стати у лечен>има ко] има су каснще подвргнути. Ако се за
неког у н>еговој културној среднии сматра да се налази у
стан>у опседнутости духовима (натприродним бипима) онда он
(или она) јесте опседнут. То ^е дефинищца које се такоЬе
држимо у овој кн>изи. То, наравно, не значи да не посто]е
ступн>еви опседнутости различит» у разним културама. Ме-
Ьутим, остаје чин>енички потврЬено да ^е опседнутост духо-
30 Ь. МагяЬаП, Тке МесЧсте йапсе о] 1ке Визктеп, Ьопскт 1969, 147.
»1 Д. ДрапцловиЬ, Богомилство на Балкану и у Мало] Азщи, II,
Посебна издан>а Балканолошког института САНУ, 15, Београд 1982,
П6—127.
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нима ^едно од главних и широко распростран>еяих ми-
стичких об]ашн>ен.а транса и других н>ему сродних стааа. У
ритуалима о ко]има ^е овде реч, опседнутост се схвата и узи-
ма као „улажен*" од стране неког духа (натприродног бића)
без икакве доктрине да то повлачи за собом одсуство соп-
ствене душе те личности, као што ]е случа^ код шамана. Код
балканских народа веру]е се да душа напушта л>удско тело
занавек само када човек умре. Дакле, ритуали које обраЬу-
^емо преузима^у мистичку интерпретащцу транса као знака
божанског надахнупа и ентузщазма. Наиме, трансне ритуале
узимамо као ]'едан специфичан вид мапцско-релипцског ис-
куства и праксе. Човек у н>има уран>а у ирационално и не-
свесно, трансцендира и успоставл>а везе са „светом мапцске,
односно друге реалности". Падан>е у транс, проузроковано
надахнутим опседан>ем духовима или божанствима, доводи чо-
века у друго стан>е свести, „у архаики модел комуникащце
са натприродним, скривеним силама универзума и дубоких
сло^ева несвесног".32 Узети у глобалним цртама, трансни ри
туали припадају претежно анимистичком религиозном сло]у
пројекцща са веома наглашеним мапцским радн>ама. Путем
транса успоставл>а се замишл>ена мистична веза са духовним
ентитетима (паганским или хришћанским божанствима) једном
речју, са светом веома развщене анимистичке уобразшье.
Подржавамо Херсковићеву (т. М. НегзКоу11з) тезу ко^'а
од ритуалног транса чини нормалан културни феномен у из-
весним друштвима, а такав се ш^авл>у^е и у ритуалима на
Балкану. ТакоЬе и Луис предлаже да се опседнути у ритуал-
ном трансу сврставају у масу обичних и нормалних л>уди. О
трансу као природној по^ави говори и Леви Строс речима:
„У име чега би се тврдило, да појединци који одговарају про
секу своје групе и ко^и повремено манифесту^у једнознача|но
и одобрено понаша*ье треба, да буду сматрани за ненормалне."
Отуда понашан>а под именом транса и опседнутости нема^у
никакве везе са онима које ми у нашем сопственом друштву
називамо психопатолошким, заюьучу^е Леви Строс.33
Због забуна које поаго]'е, овде треба нагласити и разлику
измеЬу шаманског транса и транса опседнутости у ритуалима
ко^има се овде бавимо, а она изгледа овако: прва ^е путован>е
човека код духова (шаман), друга ^е посета неког духа (бо-
жанства) л>удима које опседа. Првом, суб^ект (шаман) у тран
су господари духом ко^и се у н>ему отеловл>у]е, а у другом
}е сасвим обрнуто, и најзад, први (шамански) је вол>ни транс,
а други је (опседнути) невол>ни. За л>уде ко^и доживл>ава^у
опседнутост неким духом или божанством може се регш да
м Б. ЛовановиА, УмеНе шаманске трансценденцще, Од]ек, 17, Сара-
^ево 1985, 6.
8» С. Ьёуь51гаизз, 1п1гойисИоп а 1'оеи\>ге йе Магсе1 Маизз, у
Магсе1 Маизз, 5осю1о§1е е1 АпШгорЫо^е, Рапз 1960, XУIII—XIX.
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делу^у као медијуми за то божанство. Такви медијуми нису
оспособл>ени, као што је случај код шамана да постану го
сподари духова и да „овладају тим мопима".
Кад је реч о трансу опседнутости, не треба губити из
вида религщски феномен. У својим Пролегоменама за изуча
ваме култова опседнутости, Бастид (К.. ВазМёе) ову појаву
дефинише као „функционале промешьиве", где се манифестне
функцщ'е и латентне функщце артикулишу на разне начине
и дају повода једној веома сложеној комбинаторици. Овом
ставу Руже додаје и следепе: прво, култови опседнутости су
облици релипце које карактерише одреЬени тип односа који
постоји измеЬу божанства и појединих категорија н>егових
опседател>а, које Руже назива адептима; друго, сама опсед
нутост је сощцализовано понашан>е појединца које се састоји
у томе да у извесним околностима н>егову уобичајену лич
ност, ко^а регулише н>егово свакодневно понаша1ье, замен>ује
личност божанства које му диктира друкчи^а понашан>а, а
ту замену прати она измена психизма коју смо назвали тран
сом; трепе, тако остварено поистовепиван>е сачин>ава савез
коме је главна функција да наведе божанство да врши своју
моћ у корист опседнутог или н>егове групе, било да их посебно
заштићу^е од зла и несреће, или да их лечи од болести, или
им, пак, открива будупност, итд. итд.34
Специјалии однос са божанством или божанствима, од
носно н>иховим духовима 1е однос који ^е, наравно, на^дра-
матичное остварен у пуној инкарнацщи, када ^е личност
опседнутог потпуно збрисана. Екстатично општен>е је тако у
суштини мистично с]един>аван>е, и како то Соломонова Песма
и друга мистичка поезда тако обилато илуструју, доживл>а^н
те врсте се често описују терминима узетим из еротске л>у-
бави. Одиста, како је Цонс (Е. топез) тачно приметно, појам да
„до сексуалног сношаја може допи измеЬу смртника и натпри-
родних бипа јесте једно од на^раширешцих л>удских веро
ван>а".35 То сликовито представлин>е нще никако одсутно у
том раширеном симболизму за опседнутост према коме се за
духа, када ^е инкарниран у свом земал>ском домапнну, каже
да јаши свога „кон>а", а то пе се најбол>е видети у ритуалу
калушара где кон> садржи сексуалне наговештаје са више
компонената. Подсетимо се да је грчку пророчицу у Делфима
јахао бог Аполон седепи јој на погалжу, а иста та слика се
^авл>а и на другим местима. Пуна опседнутост се широко пер-
ципира као облик привремене смрти, понекад назване „по-
лусмрт" или „мала смрт". У исто време, спопадан>е трансне
обузетости понекад се изричито тумачи као акт мистичног
** С. Коице1, ор. сН.
** Е. Јопез, Оп 1Не Ы{%Ытаге, Ьопйоп, 1949, према: I. М. Ьемз,
ор. сИ., 58.
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сексуалног сношаја измеЬу субјекта и духова ко^и тај суб-
јект опседају.38
Нарушени односи у либиду, нарочито они који тендирају
промискуитету, у патрщархалним сеоским заједницама Бал-
кана били су строго кажнавани. До изузетне напетости и на-
рушаван>а ових строгих правила долази у време ритуалног
транса у тренуцима када се ^авно фингира генитални либидо.
У Фрезеровом (т. С. Ргагег) смислу наглашени сексуални сим-
боли у ритуалу углавном се схватају као мапца плодности.
Према психоанализи, овај чин се тумачи и као страх од евен-
туалне кастрацще, па се либидинозно хран>ено „Над-Та" из-
ражава у виду сексуалног нагона у смислу једне врсте об-
редне проституцще мазохизма, страха од нечисте савести, као
агресще против свога Ја, ко^е тражи одушке и пражн>ен>е.37
Наши докази указу]'у најупадл>ивије још и на апсурдност
и комичност сексуалних сцена, у којима постов свестан си-
лазак чланова-извоЬача ритуалне групе до дон>их делова л>уд-
ске анатомщ]е, као очигледна алузща на полне органе, како
се разабире и у говору митских девица. Управо онако како
су помпа и церемонще у супротности са свакодневним жи
вотом, исто су тако и крајн>е одсуство церемонще апсурдност
и опсценост. ИзмеЬу две кра^ности }ав1ъа се напон, тензща
и сл. Проницан>ем крајности намерава се допи до праве сре
дине, исто тако као што и полови који поздравл>ају један
другог подсмеван>ем, зависе један од другог.
Можемо закл>учита следепе: било да су л>уди стварно
у трансу или да нису, они су „опседнути" само ако они сами
веРУ]У и сматрају да ^есу, и ако остали чланови н>ихове дру-
штвене заједнице потврЬују ту тврдн>у. Битни чинилац код
опседнутости ^е верован>е да је неко натприродно бипе про-
дрло у неку особу па је ова тако привремено ван могупности
самоконтролисан>а, пошто је н>ен е%о подреЬен е%и намет-
л>ивца. Далеко смо од тога да је проблем транса данас прог
нан у опскурне публикацще на прашн>авим полицама кн>и-
жарских антикваријата, као што ^е некада био случае на
против, окултно је сада веома снажно и део је савремене сцене
из живота. Млади у свету, у сваком случа^у, у широком оби-
му ослушку]у поруке мистичара. У истом смислу светска
ревщална штампа и слични медщи одлучно нам нареЬују
да размотримо терапщске потенцијале лековите магще и
„беле" чаролије. Чак се и неки психщатри придружу]у повику
„спиритуализам доказу]е надживл>аван>е". Друга индикацща
указу]е да сциентолопца може бита успешнще организована
као пословна шпекулащца од вепине спиритуалистачких цр-
кава које она наслеЬу]е и донекле замение. Али има много
заједничког с н>има у покупга]има да спо]и псеудонауку и
окултно искуство у том спещ-цалном пакету ко^и се данас
м 1Ый.
*7 Х. Кла^н, Ротна неурозаз ]угословена, Београд 1955, 8.
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тако добро продаје. Ти, и многи други нови култови ко]и
с овим конкуришу, теже да попуне празнину коју оставлю
опадан>е институционализованих цркава и да поново афир-
мишу примат мистичног искуства пред напредован>ем секу-
ларизма. Апелу^упи тако на вечно присутну потребу за ми-
стичким узбуЬен>ем и драмом, те се нове секте наравно често
наЬу у сукобу, не само једна с другом већ и с тим дуже
институционализованим супарником, психијатрщом, која је
већ преузела толике функцщ'е које је рашце у нашој кул-
тури испун>авала релипца. Фантастична повика сщцентолога
против психщатрще ^есте сведочанство ко^е открива, али не
умиру^е, н>ихове супарничке за^едничке интересе.38
У нашо) савременој култури толико ]е стреса на свим
странама, да човек као сигурну и задовол>авајупу одушку
своје психичке прегнантности налази у екстатично^ релипци.
Аргумената ове врсте има у великој мери на свим странама
света. Привлачност транса у народним ритуалима све више
добија на популарности у неким земл>ама. Отуда ^е једностав-
нще проценити и модерни спиритизам кощ је придобио ин
терес не само хришпана свих шцанси мишл>ен>а, већ такоЬе
агностика и атеиста. Утешна порука да он „доказу^е наджив-
л>аван>е" много ^е привлачна за оне који су недавно дожи-
вели тешку жалост и трагедију, а то очигледно доприноси
омил>ености спиритизма у временима великих друштвених
криза. Ипак, појаве којима се он бави налажу озбшьнщу
пажн>у експерименталних истраживан>а, но то нщ]е предмет
проучаван>а у овој кн>изи.
Музыка и игра
Пошто ^е разлика измеЬу транса и екстазе напред утвр-
Ьена и истовремено доста изшцансирана, битно ^е за наша
разматран>а истапи и оно што их одваја у н>иховим односима
са музиком. Ако ]е, као што ће се видети, транс за музи-
ку веома тесно везан, екстаза, онако како ^е дефинисана.
никад .јој се не обрапа. ИзмеЬу упражн>аван>а екстазе и
упражн>аван>а музике постоји инкомпатибилност. То ^е само
у логици ствари, ^ер непокретност, тишина и чулно лишаван>е
су неспо.јиви са музиком. У ^едној сасвим друтачи]0] форми
екстазе, екстази ^опца, дешава се да се музика јавл>а у об
лику онога што Елиаде назива „мистичним звуцима" који се
осећају за време ^опцске медитащце. Глас божанства ко.щ
се тада чу^е (теофанија) каже се да ^е „сличан звуку златног
звона", а ради се, дакле, о звучним халуцинащцама, што нам
потврЬу^е и Руже.39
38 I. М. Ье\у1з, ор. ей., 20.
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По општем правилу, музика се сматра више или ман>е
одговорном за избијан>е транса и н>егово подржаван>е. Има
толико различитих музика опседнутости колико је и разних
култова опседнутости, а за све те музике сматра се да изазивају
транс. Једна класична традиционална максима из верског уче-
н>а саопштава да су двојица седела у друштву, а трећи им је
пришао и запевао песму која се изводи исюьучиво за време
одржаван>а трансних обреда. У том тренутку н>их је спопала
изузетна узнемирено'ст и дрхтавица. Видели су, чак, својим
очима како се планине крећу као облаци преко неба, иако
су оне непокретне. Једна друга анегдота из муслиманске ре-
липце добро показује однос измеЬу уэнемирености и олак-
шан>а које изазива музика. Јипауд. прича: „Једног дана када
сам био код 5ап 5аяиагьа, видех човека који је пао без све
сти. Запитао сам га шта му је, а он ми једва изговори, да
су му отпевали један стих из Корана и да се он због тога
онесвестио. На то му ја одговорих 'нареди да се отпева један
други стих'. Тако би и учин>ено и човек се поврати из транса.
Упиташе ме тада, како сам то знао, а ја одговорих: 'због Јо-
сифове хал>ине Јаков је изгубио вид, а том хал>ином га је
и повратио', рече он."40
Музика, и вокална и инструментална, има снажно дејство
на транс, али она не дугује то ни чин>еници што је вокална,
ни чин>еници што је инструментална. Њени ефекти не зависе
од неке посебне врлине гласа или певан>а, пошто се дешава
да то потпуно недостаје, као ни ефект зт &епепз овог или
оног инструмента, јер се у пракси сви користе.
Постоје ли ритмови који би, сами по себи, услед своје
унутрашн>е музичке структуре, били погоднији од других да
покрену транс?
Питан>е односа музике и транса веома много преокупира,
још увек, музичаре и филозофе, а ова појава не оставлю
по страни ни антропологе којима задаје много муке да про-
наЬу права решен>а и одговоре. За музику у којој се човек
препушта уживан>у изван пол>а ооцијалних интеракција, још
се некако и може нешто докучити, меЬутим, ако заЬемо у ка-
тегорију светог, религиозно-мистичног и ритуалног са доста
социјалних аспеката и конкретних функционалних оправдан>а
све је далеко теже. Потребно је истаћи један веома важан
елемент, преко кога се углавном ћутке прелази, а који се
прикрива емоционалним положајем и без сумн>е једном ла
тентном механицистичком концепцијом процеса у игри, тј.
поетским аспектом екстатичког искуства уопште и посебно,
а којима се замагл>ује чин>еница да је музика играла одувек
незаобилазну улогу у припреман>у, менталном, емоционалном
и имагиналном кондициониран>у субјекта, а још више у по-
дражаван>у гестова и играчких покрета који се у крајн>ој
линији спајају са унутрашн>им стан>има садржаним у прин-
40 Ј. Биппе, Мизгдие е1 ех1азе, Рапз 1988, 103.
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ципу и у основи трансних манифестащца, а не супротно. Оп-
седнути играју зато што не могу више да издрже тензщу.
Овде музика поставл>а субјект са самим собом да се бори с
невидгьивим, и нематерщ]алним бипима, залазећи на овај на
чин у чист домен мистерще и спекулације. Мистично и ри-
туално искуство односе се на јединство измеЬу сазнан>а и
сазнатог. Иста је ствар и са музиком чща примарна функщца
^есте да убедили човека, предмет и акт.41 Исто онако као што
спиритуално упупу]]е на невидгьиво, езотерично, слух не упу-
пује на опишьиво и видл>иво, већ на неопипл>иву и невидгьиву
страну света. Музика је, као и мистика, универзалност. Обе
су готово свеобухватно удружене и чин>еница су посебно по-
]единаца, спецщалиста иницираних, маргиналних личности по
свом понашануу и својо] идеологщи. Као искуство духа ко^е
обележава предмет у н>еговом чулном идентитету, мистика
}е неизрецива, она се изражава језиком симбола доступном
само инициранима. Она говори у поезщи, у обреду, у музици,
у игри, што ће рећп да говори телом, да „соматизу]е". У свом
покрету интериоризащце, она буди оштар смисао за суптил-
ности, бесконачне мале варщащце интенщца, афективних ста-
н>а, хиперстизу]у и сачшьавају одличан терен за све естетске
манифестаци^е. Као и мистика, и музика ^е прапена интим-
ним и личним искуством које сачин>авају н>ен темел>, гагзоп
с!'е1ге и суштину, независно од свих факата културе ко]и да^у
боју том искуству или га одреЬују. Па ипак, прихвата^упи
)език музике мистика, она постаје исповедна, конвиви^ална и
сощцална, закл>учује Диринг (Ј. Оипп§).
На естетском и емоционалном плану музика и транс има-
ју увек заједничко то да трансцендира^'у емощце, превазила-
зепи поредак природних узрока. Један често парафразирани
мит показује субјекта погоЬеног трансом, захвал>ујупи му
зици, али затим умиреног једино средством музике. Напред
смо споменули исламску верзщу анегдоте, певушен>е стихова
из Корана који су изазвали кризу и довели слушаоце до
трансног стан>а. Значило би немати пронищьивости ако се
у овоме не би видела једна илустращца мапцске моћи зву-
кова. Дубоки смисао те параболе јесте потресан* емоција
без природног узрока. У мистичним стан>има транса музика
удара изненада, без видног узрока, да би исто тако ишчезла
без другог узрока. Ради се, метафорично речено, о мун>и ко^а
с]едшьу^е два потпуно противуречна стан>а, жалост и ностал-
тщу, помешане л>упкошпу и радошпу, где музика потпуно
трансцендира ефективно пол>е. Тај сензибилиггет без об^екта
деле музичари и мистичари и она чини да се тако лако може
склизнути с једног пута на други.42
Наша анализа обухвата и ова] сегмент. Када се музика




ваше музике у простору, а то уписиван>е се реализу]е кроз
непрестану модификащцу односа разних делова тела меЬу
собом. Свест о телу ^е тиме потпуно трансформисана. Она
подстиче на игран>е. Дакле музика }е у стан>у дубоко да измени
човеков однос са самим собом, другим речима да промени
структуру свести. Психолошки, музика модификује такоЬе осе-
пан>е бивствовања истовремено у простору и у времену. Као и
звук изговорене речи, звук музике дефинише простор у коме се
налази као простор настан>ен л>удима и истовремено постав
лю или смешта на известан начин личност у тај простор. Ти
шина је знак празног или непомичног простора — умрлог
или заспалог. Звук је знак простора пуног и у покрету. У
димензији времена музика .рш више модификује свест о по-
стојан>у. Она да^е времену другачщу густину од н>егове сва-
кодневне густине. Она му даје материалност коју оно обично
нема или која је друге категорщ]е. Она указује да се у том
тренутку дешава нешто што време окупира неком радн>ом
која се управо обавл>а или да извесно стан>е влада над би-
ћима.43 Ударан>е добоша у анастенарщама одјеку]'е изазива-
}уЪи траноне језе.
На том елементарном нивоу организован>а времена музи-
ком, поставл>а се изнад н>ега други ниво који је права архи
тектура времена. Музика опсесще не делује једноставно, како
се често мисли, понавл>ан>ем и акумулащцом. Музичке девизе
су мелодийки или ритмички искази и, према томе, временски
облици. Они могу да се варирају и украшавају. У току цере
монще оне следе једна за другом да би образовале свите, које
су начини за обнавл>ан>е и развщан>е музичког темпа уз очу-
ван>е, јединства, пошто делови који се повезују припадају
истом жанру. Трансформишући тако на разне начине осе-
Ьа1ье времена и простора, музика преиначује наше биле у
свету.44
Стан>е афективне резонанщце које проузроку]е музика —
или у сваком случају разне музике — код сваког по]'единца
изазива други изглед поремепаја у структури свести. Нщедна
уметност нще оптерепенща емоционалним асощцащцама, као
што је то музика, ништа као музика нще тако у стан>у да
поново ствара ситуащце које ангажују читав сензибилитет
човека. Она истовремено успоставл>а унутраппье стан>е и од-
носе са светом у коме преовлаЬу]е афективност. Као Vмет-
ност, најзад, када је успела, музика ствара осепан>е тоталне
атхезще човековог ја уз оно што је у току. У том смислу
она ]ош врши ^едну трансформащцу структуре свести реа-
лизу^упи посебан и изузетан тип односа човековог ]а према
свету. Ове опсервације, о ко}тла веома широко расправлю
Руже, имале су за цшь само да подсете на то да музика ду
боко трансформише у више димензща свест коју човек
" С. Коиве1, ор. сИ., 179.
" 1Ый., 180.
30 Драгослав АнтошцевиН
има о самом себи у односу на самог себе и самог себе у
односу на свет. Те се модификащце у суштини и односе на
сензибилне димензще тих односа. У ту категорщу чин>еница
спада]у и односи са боговима, односно божанствима у ри-
туалном трансу.
Држепи се дщахроног развоја, многи историчари музике,
а нарочито Руже, пита^у се какви су били код Грка ритмови
ко]и су имали особину да изазову транс, опсесщом кориба-
ната и силена-сатира.** Сам Платон таце баш имао своје
утврЬено мшшьен>е о томе. У Републици (400 а—б) расправл>а-
јупи о ономе што ми упрошпено називамо „етосом ритмова",
он признаје да не зна ни ко^и ритам представл>а овај или
она^ карактер, ни ко^и ритмови погоду]у маии/'и, т]. трансу.
Уосталом, зна се да ^е дитирамб у сво^'им почецима био тесно
повезан с дионисщским обредима. Но, као поетски жанр,
каже се, био ^е у суштини ^амбски. Његов ритам се, дакле,
састо^ао из стопе коју ^е сачин>авао један кратки слог за
ко|им долази ^едан дуги. У ^едком тексту ко]и се припшэде
Плутарху, а ко^и приказу^е Жанмер као „развој који ^е у
основи само парафраза платонске теорще о пореклу и бо-
жанском карактеру манще чита се, поводом односа измеЬу
опсесще и ритма и мелодще да је за бахичке и корибандске
скокове довол>но променити ритам, укидајупи трохе^ и арщу,
напушта^упи фрштцски модус, да се они ублаже и окончају."46
Овде је, дакле, трохе^ (дуги слог а иза н>ега кратки) повезан
с игром опсесще, а не јамб. С друге стране, поставл^упи
себи питан>е о речи ]'амбус, Руже се пита да ли је реч у ^ед-
ном случају о двотактном ритму за игру, а у другом можда
о тротактном. Неизвесност је, како се види, веома велика.
Оно што се, напротив, зна ^есте да се „прослава дитирамба
манифестовала бучним усклицима, буком, коју је подржавала
музика, са фруле (аулос), подстичупи манщу. Музика је увек
остала надмопна, а могла се изводити и на другим инструмен-
тима: тамбурине и таламбасе, кастан>ете. Ритмом је требало
да доминира^у понавл>ан>е ритуалне акламагцце."47 Лира (Апо-
лонов инструмент) је понекад била повезана с дионисщским
култовима, исто тако у Египту пеон, литерарни облик такоЬе
у суштини аполонски, изгледа да је био инкорпориран извесно
са сво]ом сопственом метриком, с грчком дионисщСКОМ тра-
дищцом. Таква су обавештен>а која омогупују да се суди о
ритму који ^е пратио транс и по коме су се изводиле дионисщ-
ске игре, за сада ^едино позната.48
ПреЬимо сада на чшьенице мелодщског карактера или,
тачнще речено, на чшьенице организован>а односа измеЬу






]е овде узета у свом на]опширнщем смислу. Не постере ли,
можда, музички модуси посебно погодни за транс или чешпе
повезани трансом од других?
У грчко^ старини, филозофи су, примећу^е Аристотел,
(Политика 1341 б), сврстали мелодще у три категорще:
категорщу „етичких" мелоса, регрупишупи мелоди]е везане
за разне етосе, рецимо ради упражаавана при разним ста-
н>има душе; категорщу „практичних" мелодоца, другам ре-
чима, категорщу мелодща везаних за извесна заниман>а, и,
на^зад, категорщу „ентузщастичких" мелодща, спо^ених, као
што то казу^е сама реч, за опсесщу. У Политици (1342 б) се
уосталом чита следепе: „Сваки Дионисщски занос и свака
слична узнемиреност налази свој израз у фрули више но у
било ком другом инструменту и те емощф добща^у мелодщ-
ску пратн>у која им одговара у фригщском модусу меЬу
свим модусима. Дитирамб, на пример, јесте по ми1шьен>у свих,
фризски метар, и познаваоци те материје наводе гомилу
примера да то докажу, а измеЬу осталог и ту чин>еницу да
Филоксен покушавши да компонуй дитирамб Мизищи у
дорском модусу нще могао у том да успе и, природним путем
ствари, поново се вратио ^едином модусу коуа је одговарао,
фригщском модусу."49
За читав систем грчких модуса може се сматрати да почи-
вају, бар у почетку, на ^едно] темел>но] супротности, оној
измеЬу дорског и фригијског. Користепи само фригийки
модус, „ентузщастичка" музика је показивала веома сво]ствене
модалне карактеристике. Но, које су оне биле и у чему се
фрштцски модус разликовао од дорског? То је сложен про
блем на коме се овде не можемо задржавати. Поменимо само
радове Бовща (8. Воуу) и др., ко^и дозвол>авају да се сма-
тра да ^е дорски у свом „првобитном' облику био пента-
тонски модус без полутона, а да је фрипцски, напротив,
био дщатонски модус са полутоном. Разлика ^е знатна са
гледишта изражајних средстава. Ако би се гледишта Бовща
потврдила, могли бисмо бити сигурни да су се два модуса
веома ^асно разликовала један од другог. Осга]е ипак да
Платон, ко^и од свих Грка највише саопштава о односима
измеЬу музике и опсесще, не каже ни речи о фрипцском
модусу, када говори о том предмету. Колико год често наводи
аулос као специфичан инструмент манще, толико пути о пи-
тан>у модуса. Уз Аристотелово гледиште о ефектима фриги]-
ског модуса, који сачшьава^у само позну интерпретащцу и
рационализащцу односа музике и ентузщазма, Платон остаје
ипак при аулосу. Аристотел у Политици такоЬе дд]е велику
предност овом инструменту у изазиван>у транса. Али, аулос
је инструмент Маращаса, тако га означава и Платон у Гозби
(215 ц), а Мароцас је из Мале Азще. Ту поново одлазимо,
« 1Ыа., 140.
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другом пречицом, у Фрипцу. тош се, дакле, у хеленско^ Грчкој
сматрало да та^ музички инструмент опсесще и н>егов музички
модус долазе с друге стране. Емануел (М. Еттапие1), позива-
јупи се на Аристотела, подвлачи са своје стране поделу грчке
музике на два супротставл>ена света, свет дорског — „хар-
монщ]у европске Хеладе" и фригщског — „музику Азщата
ко^и су увезли свираче аулоса из Фрипц'е".50 Ово уверен>е
ко^е потврЬују и други текстови, очигледно говори да се
муэика ентузщазма или дионисщске мани^е осепала снажно
као фригийка. Но, из Фрипце (или из Траюце) у сваком
случају из Мале Азще је дошао култ Диониса, или је бар
Грцима изгледало да он отуд потиче. Човек, дакле, има права
да мисли да је дионисщска музика, ако ^е била фригщ]ске
инструментащце и фригщског модуса, морала бити од зна-
ча^ног ефекта за избщан>е транса. Ма како ми тумачили чшье-
ницу, изгледа да је прихвапено мишл>ен>е да је код Грка
музика дионисяцске опседнутости била окарактерисана упо-
требом једног а не неког другог модуса. Но, било како му
драго, л>уди захвапени делирщумом корибаната хитро хва
тају мелодщу бога који их опседа, да би јој се прилагодили
и без по муке изналазе одговарајупе покрете тела како би
довели у складну и јединствену целину музику и игру, како
уосталом пише у Платоновом И]ону.&1
Поред тога што музика има удела у изаэиван>у, по-
тенциран>у и одржаван>у трансних стан>а, она ^е истовре-
мено и средство за врапан>е из транса, за исцел>ен>е боле-
сника, па се, према томе, н>ен куративни значај у риту-
алима не може занемарити. О томе нас обавештавају многи
аутори: Руш (т. КоисЬ), Жино (Н. тшюс!), Карпитела (Б. Саг-
ркеПа), Фирт (К. Иг1Ь), Бастид (К. ВазНс!е), Широкогоров
(5. 3Ыгоко§огоЕ0 и др., а у нас А. Го^ковипева.
тедан од најстаријих аргумената у корист музике ради
н>ених терапеутских особина је прича о камилама које иду
све док не умру од исцршьености, очаране слупкцупи песму
камилара. Други такоЬе стари аргумент ко]и се као и прет-
ходни готово увек цитира, јесте умирливо дејство успаванки
ко^е се певају да би се успавало узнемирено дете. „Сва срца
воле лепе мелодије", рече један истраживач, а све лепе мело-
дије доносе оздравл>ен>е, као што смиру]у и успавл^'у децу.
Такве су идеје без сумн>е далеко старще од првих писаних
извора.
Исторщски, ране везе измеЬу музике и медицине могу се
видети у Давидовом свиран>у на харфи крагьу Саулу, да би
га подигли на ноге када ]е боловао од напада меланхолще.
Аристотел је говорепи о музици записао и то, да она у рели-
«• 1Ый., 142.
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пюзним ритуалима болесне лечи. И Шекспир је такоЬе при-
знао де]ство музике на болесне, када ^е написао у Ричарду II:
Та ме музика излуЬу\е, нека престане.
]ер, мада ]е она помогла лудима да доЬу до свести,
У мени, чини се, учинике да мудри излуде.
Но инак, благословено н>егово срие што ми \е да\е1
Дејство музике на психу и нервни систем ^асно ^е доказано
и у списима ХVII века. Данас се све више експериментише
са терапщ'ама путем музике, али и игре, нарочито за психичке
поремепаје. На том ^е принципу музикотерапија била практи
кована у извесним болницама, као што је она у Једрену у
Турско^ конструисана још 1370. године. Исто тако, једна
болница у Анадолщи, довршена 1228. године, поседовала је
чаробан базен чщи ^е жубор водених кагаьица био коришпен
као ментални третман за опседнуте. Добро је познато да ^е у
болницама Византине коришпен један чудесни жичани инстру
мент називан ап§а1уийп. Пащценти му се приводе двапут
недел>но и принуЬени су да слушају док се свира на н>ему
неко одреЬено време, веп према болести од које сваки]
болу]е.82 У првим списима суфизма налази се оправдан>е за
музику која се користи као лек за опседнуте. Лица у трансу
имају харизму излечен>а или бол>е рећи, н,ихопа молитва је
услишена, а гфинцшпцелно и стварно она ]е иэмешана с ка-
тартичким врлинама музике, као доминантним делом изле-
чен>а.53
Са тог гледишта, веза измеЬу болести и музике увек се
врши посредством психичког дејства чак иако се ради о жи-
вотин>ама или новороЬенчади. Дош се не налази ш)]ам меха-
ничке акцще нити пак диверсификоване и модулиране тера-
пще према болестима и субјеката које треба третирати. Му
зика дејству]е симпатиям. „Темперамент сваког живог створа
саставл>ен је од звукова и мелодаца хармонично измешаних."54
Музику ко^а о;цекује у тренуцима извоЬен>а ритуала и
која доводи опседнуте у стан>е транса, али и излечен>а, изводе
музиканти на сво^м инструментима из локалних средина уз
одреЬену награду. Уводни део н>ихове музике ^е увек призи-
ван>е божанства уз певан>е које прати тьескан>е рукама од
стране опседнутих и гледалаца. Музичари у начелу не пада]у
у транс, то би доиста било инкомпатибилно са н>иховом
функщцом која се састо^и у томе да сатима, а понекад и
неколико дана узастопце испоручу]у музику чще извоЬен>е
мора непрестано да се прилагоЬава околностима. Важно ^е
да они увек буду на располаган>у и у служби обреда. То ^е
без сумн>е разлог због кога музичари нису и сами опседнути.
» та.
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Парадоксално је да су ти музичари, који изгледају као сту-
бови трансних сеанси и без којих се не би могле замислити
игре опседнутих, у неку руку нзван култа.
У сваком случају, они заузимају посебно место. Као офи-
цијанти, они контролишу опседнутост учесника и доприносе
н>еном изазиван>у, али, они то никад нису сами искусили на
себи. МеЬутим, могућно је, бар у неким тренуцима, да и они
сами буду опседнути. У том случају су веома свикнути да се
одупру опсесији. Али, гледано спол>а, они потпуно изгледају
као да су у трансу, а да то у ствари нису. Говорећи уопштено
о хаићанским бубн>арима, Руже пише: „Када их човек види
преврнутих очију, згрчена лица, када чује како им се из грла
отима хропац, помислио би да су у трансу. Али тај привидни
делиријум није дело неког бога. Одиста, редак је случај да
они буду опседнути божанством."55 Једном речју, музичари
могу доспети у стан>е велике раздражености, али због тога
ипак не треба бркати инспирацију и транс.
Од искона музички инструменти су представл>али „глас
божји" па су се отуда и употребл>авали и били саставни део
ритуала и обредних свечаности уопште. Први инструменти
су без сумн>е били чегртал>ке, добоши, касније гајде, трубе, а
помоћу н>их су, како је записао Фројд у своме делу Тотем
и табу, означавали подражаван>е гласова тотема-животин>а. Они
су производили музику с намером да изазову фантастичне и
редовно стравичне доживл>аје који натерују сузе у очи, али
и оно што је најбитније, доводе до стан>а обузетости и транса.
Непрестано понавл>ан>е главке теме „представл>а репетицију
компулсивног хука", што доводи до узбуЬен>а. И данашн>а
поп-музика доводи слушаоце у стан>е френезије. А што се
тиче древног ритуалног транса, као што је игран>е на жера-
вици у анастенаријама, сусрећемо се са проблемом, када „по
тиснути импулси одбране, одједном експлозивно продру у
свест".56 То стално понавл>ан>е једне те исте мелодије уз
ударе бубн>а или звона, у једном те истом такту све мен>а у
човеку, „изврће му утробу", доводи га до белог усијан>а, до
експлозије и опуштан>а оног унутрашн>ег што је у човеку
данима било сабијено и скривено. У том фантазму као да је
затворен читав један свет мистике, каже Матић. У непрекид-
ним ковитлацима звука са инструмената, отвара се увек иста
бразда осећајности која повезује епохе и мимо свести л>уди
традиционалне културе.
Платон не прави алузије ни на јачину звука бубн>ева и
чегртал>ки, инструмената које су Грци употребл>авали у риту-
алима, свакако на исти тако бучан начин као и други народи,
на махнити ритам који код н>их, као и другде, мора да је
и В. МатиЬ, Психоанализа митске прошлости, III, Београд 1983, 171.
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пролазио кроз пароксизмичке фазе, што речито показују и
представе плесача насликаних на античким вазама.
Не јавл>а се аулос као превасходни инструмент маније
само код Платона и Аристотела. Код Есхила у одломку тра-
гедије Едонијци говори се о бомбиксу (врста аулоса) и н>е-
говој мелодији чији позив води у „лудило". Еурипид у Бахант-
кињама говори о аулосу као инструменту карактеристичном
за култ Диониса, али и за бубан> који је описан као „обруч
напете коже". У Хераклу, убилачко лудило трагичног јунака
непосредно је доведено у везу са аулосом. У Платоновој
Гозби каже се да су Марсине мелодије, када се свирају на
аулосу, „једине које воде у стан>е опседнутости", зато што
су „и саме божанске".57
Транс који се доводи у везу с мелодијом и непосредним
односом са бубн>ем, н>еговим наводним дејством на мождани
алфа ритам је питан>е које Руже поставл>а у својој сту
диј и. Да звук добоша има неоспорно прави физички им-
пакт на слушаоца, да може повући за собом на физиолош-
ком нивоу извеоне поремећаје нервног стан>а и да тиме допри-
несе изазиван>у транса многи су се аутори у потпуности сагла-
сили. Тако Пидукс (Сћ. РИоих), лекар, који је дуго пратио
култове опсесије у Малаји и, имајући уз то и извесно етно-
лошко искуство, размотрио је хипотезу да се акција добоша
може претворити у изазиван>е реакција на нивоу такозваног
неурона (церебро-спирална осовина). МеЬутим, у садашн>ем
стан>у знан>а, пише Руже, насупрот ономе што је могло бити
речено, ниједна вал>ана теорија још не дозвол>ава да се по-
мисли да избијан>е транса може бити изазвано само звуцима
добоша, што не значи да добош није одговоран за падан>е
у транс. За овај подвиг сигурне доказе имамо у примеру ана-
стенара који падају у транс управо захвал>ујући и музичкој
припреми у којој добош игра битну улогу. А тај транс је
једноставно транс опседнутости Светител>ем, чију икону, уоста-
лом, човек носи на рукама, изнад своје главе, долазећи у
трансно стан>е, које им дозвол>ава да без опекотина одиграју
чувени плес на ватри.
Подсетимо се на готово мистично место које уживају
оргул>е меЬу познатим инструментима на Истоку. Мада се на
н>има свирало само при византијским литургијама, оне су
неизоставно производиле фасцинантан ефект на путнике ко-
јима би успело да их чују. Према томе, Оријенталци су знали
за тај инструмент, тако да су емфатични описи, појачани
маштом хроничара, уздигли оргул>е у ред митског инстру
мента који је, према легенди, пронаЬен од стране Давида или
Соломона, те као н>ихов творац био обдарен митским али и
терапеутским моћима. Други митови доводе у везу оргул>е
са Симоргхом, шаманском и мистичном птицом, обдареном
17 Платон, ор. сИ., 89.
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моЬпма излечен>а или пак н>ена замена лабуд-яйяпйз, с мело
дичном песмом.58
У церемонщи транса опседнутости важну улогу има игра.
Један велики део музике се изводи због игре. Први тип игре
са сво^им корацима и чудним покретима тела показу]'е да ]е
дух или божанство веп ту. Играч је савладан уласком ових
натприродних бипа у н>егово тело, што доводи до читавога
низа мимичких покрета тзв. „идентификаторних понашан>а".
Ту глава опседнутог почин>е да се окрепе, најпре полако, за-
тим све брже и брже повлачепи за собом читав горн>и део
тела уз необуздано обртан>е и н>ихан>е раширених руку.
Пиндар (грчки песник), у ^едном дитирамбу говори о овом
плесу, у коме се тело жестоко извща у виду лука, са забаче-
ном главом уназад и сл. Други тип тзв. фигуративне игре
може да садржи: игру мачева, бичева, штапова и сл. Овде
се ш>]авл>у]'у поред надахнутих импровизащца и утврЬени ко-
реографски циклуси са веома наглашеним ритмичким топта
н>ем ногама о земл>у. Фигуре скакан>а и топтан>а ногама ту-
маче се као поробл>аван>е зла од стране верника ко]и дробе
сво]им ногама све што им нще божанско. У целини, веома
темпераментно игран>е }е знак божанске наклоности, ко^а не
дотиче само дух, веп и тело и све способности које оно крще
у себи. Дакле, све функцще и делови човека добија^у у нюј
свој део.
Играчи врше понекад окретан>е или оптрчаван>е држепи
једни друге за руке. Овај детал> је значајан јер омогупу]е
правилнще кретан>е у заједничком извоЬен>у фигура и саврше-
ној синхронизацији са ритмовима музике који се понавл>а]у.
Окретан>е око себе у соло игри као и кружна игра у виду
кола још бол>е и јаче симболично обележавају триумфално
сједин>аван>е жел>еног под еманацијом божанске милости. У
свему томе играчи опажају многа духовна значен>а која други
уопште не виде. Она су упупена само н>има и испун>ена су
милошпу и живахношпу божанства, како су нам безбројни
информатори на то указивали. За неке од н>их, та се радост
меша с носталгщом и они плачу, други меЬу н>има цепају
своја одела, а неки пушта^'у стравичне крикове, сваки по
мери своје опседнутости. Играчки покрети тако могу бита и
веома разноврсни и веома интензивни, што сведочи о изу-
зетном стан>у играча ко^и се ослобаЬа^у измеЬу осталог и
од необичне физичке енергще. У ствари, трансна игра у
правом смислу поред свог скупног кореографског изгледа
има и једно сво^ствено обележје контемплирана са божанстви-
ма, када тело и дух долазе у савршено изнщансирани склад.
Исто тако, сваки воЬа ритуалне групе од срца мора покази-
вати својим братственицима што богатију лепезу играчких
покрета, нарочито оне који се тичу окретан>а око себе и
балансиран>а главом, али и друге, сложеније покрете тела,
м 1. Оигш§, ор. О.1., 137.
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рецимо напред-назад, лево-десно, посебно снажне скокове
увис, а што све скупа треба сматрати као један изузетни
унутрашн>и психички доживл>ај. Иако се свако препушта
покретима свог интимног унутрашн>ег осећан>а, извршен>а ко-
лективних покрета су најизраженија и н>ихово заједничко
извоЬен>е оставл>а утисак нестварне игре. У свим тим покре-
тима кружна фигура остаје стално присутна дајући трансној
игри ону поменуту снмболичну димензију. Игре уз звук утврЬе-
них мелодија спојене су у један космички и спиритуални
симболизам изражен покретом, који постаје оперативан и
нема сумн>е доводи учеснике веома брзо до трансних стан>а.
Игра опседнутих осцилира измеЬу два поменута типа
фигуративног и нефигуративног (импровизантног), од којих
је један идентификација транса а други управл>ан>е трансом.
То је стога што играч мора себе да снабде с једне стране
средством за прихватан>е своје промене личности, а са
друге средством за интензивно живл>ен>е на моторном ни-
воу. Према типу култа, преовлаЬује један или други начин,
но чини се да су најчешће присутна оба, јер и сам транс
узима на себе истовремено и један и други аспект. Без
сумн>е, тешко је, а можда и сувишно, повлачити прецизне
границе измеЬу апстрактне игре и фигуративне или игре
пантомима, јер једна игра може да изгледа као нефигуративна
само зато што се не зна шта она представл>а или шта може
да симболизује. МеЬутим, остаје да ове категорије, према
нашим истраживан>има, постоје, дајући потребне елементе
одреЬеним синтезама које се разликују од једног ритуала до
другог, али које извесно откривају логику сваког од н>их.
Ритуални транс као света церемонија фигурише и комеморира
игру као н>егов саставни део и заједно са музиком сублимисано
уздиже транс на један космички ниво, јер домен трансног
игран>а улази у сферу мишл>ен>а, уметности, естетске контем-
плације, стилизације и сл. Остаје ипак да интериоризација тих
симболичних облика није без дејства на дух извоЬача, али и
на дух присутних посматрача. За опседнутог, игра је средство
да се трансно представи. Његови покрети, кораци, мимика,
изглед (физички и психички) у ствари показују да је божан-
ство у н>ему. Играчи допуштају да их занесе натприродна
моћ ритма, и они ће играти захвал>ујући „могшим духовима",
али и зато што их музика приморава да то чине. На врховни
захтев неког божанства путем транса опседнути може да
постане н>егов „кон>", као што је рецимо случај у калушарској
игри. Мисли се да музика приморава чак и богове да играју.
Осим музике, и игра има очигледно незаобилазну и зна-
чајну улогу за долазак л>уди у транс, али и изузетну одговор-
ност у лечен>у оболелих и повратак оних обузетих трансом у
нормалан живот. Древни грчки свештеници-луталице а&угШе,
тврдили су да могу да излече било коју болест својим играма.
Нема ниједног грчког бога који и с&м не би био играч, све
до строге Палас Атине, која је важила за проналазачицу
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руггЫске, старогрчке игре с оруис^ем којима су болесне поди
зали на ноге. За стару Грчку може се репи да се н>ена кул-
тура изражавала и у игри као ни код једног другог народа
тога доба. У Италији су )о] се у том погледу донекле прибли
жавали само Етрурци.
Физички ефекти указују да се на игру може гледати и
као на аскезу, и да ^е она често техника ритуалног транса.
Но, ма колико могла бити значаща н>ена природа знака,
н>ена симболична функщца, н>ен естетски набој и н>ене могућ-
ности аскезе, она увек остаје у променл>ивим, али никад зане-
марл>ивим пропорцнуама, као моторна активност која налази
цил> у самој себи. Игра је увек, бар делимично, и понекад
насупрот оном што изгледа, и уживан>е, уживан>е у игран>у
сопственог тела. Нефигуративна, она ^е, поред тога, и чисти
физички утрошак тела. У том смислу, она ]е већ ослобо-
Ьен>е, катарза. Фигуративна, када је обредна, еротска или
ратничка, она је такоЬе очито ослобоЬен>е, а и кад је ани-
мална она је то исто, али са веома наглашеним симболичним
заобилажен>ем, на кра^у, у исти мах „мимезис и катарзис"
(да прихватимо један од поднаслова Жанмера) игра се јавл>а
као сушто остварен>е стагъа ентузщазма.59
Овде треба поменути и ову мисао. Како се ритуална игра
показу^е као првобитни облик естетског понашан>а, требало
би да моторна екстаза која је настала кроз н>у буде антро-
полошки најстарија. Хаксли (А. Них1еу) чак мисли да „ритуалне
игре пружају религиозно искуство које изгледа да више задо
волява и убеЬу^е но било које друго, а сводим мишипима
она на^чешће стичу знан>е о божанском". Он сматра грешком
што је хришпанство потиснуло плес из својих ритуала. Обилно
традициям пренете екстазе и несвестице настале услед обрта-
н>а у игри које практику опседнути у ритуалима, као и ша
мани, дервиши, па и америчка секта шекера, не оставл>ају
места сумн>и о узрочној вези измеЬу разлаган>а чшьен>а у ми-
шипима и орпцастичког транса.60
У стан>у трансне опијености кроз музику и игру јединка
заборавл>а саму себе и спару]е се са тајанственим-натприрод-
ним, а управо се то показује с оне стране Ничеовог митоло-
гизирана као маса у ко^у појединац нестаје. Кенети (Е. СапеШ)
пише: „Човек се укруте и натмуру^е у сво^им дистанцама.
Он тегли тај терет и не миче се с места. Заборав.ьа да га је
сам себи наметнуо и чезне да се од н>ега ослободи . . . Само
сви за^едаю се могу ослободити сво^их терета дистанци. То
је управо оно што се дешава у маси. У растерекењу све се
поделе одбацу^у и сви се осепају \еднаки. У тој стисци (пошто
меЬу н>има једва да има места), тело је до тела скоро пршьуб-
»• Н. Јеашпа1ге, ор. сИ.
60 А. Них1еу, Епйз апЛ Меапз, цитирано према: С. Коиве1, ор.
сИ., 258.
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л>ено, ^едно другом су тако близу као самом себи. Огромно
је олакшање због тога. За тај срепни тренутак, пошто нико
шце више, нико бол>е но други, л>уди поставу маса."61 На^-
једноставнији кореографски склоп у виду обичног корачан>а,
с меЬусобно чврсто повезаним и испреплетаним рукама, што
подсепа на ланац отвореног или затвореног кола у коме сваки
учесник губи сво^е сопствено хтен>е, сво^ интегритет, своје
индивидуално За, постаје безимен као део масе. Та исконска
игра ни]е могла напи прикладнои и ^ачи симбол да човек
схвати како сви треба да преЬу исти пут идупи ка истом
цшьу.82
Уколико се појединац склан>а у масу или га она усисава
путем игре, у н>ему се заиста одиграва ^едан доживлю]
растерећен>а. Гелен (А. СеЫеп) покушава да та^ начин пона-
шан>а објасни и биолошки. Уколико је транс само по^ачан>е,
он ^е у исти мах раздиференциран>е. „Сензибилитет се мен>а,
делом открива, делом појачава, наступају хиперкинезе, мото
рике и говори, аутохипнотске концентрацще које зауэима^у
иначе неизживл>ене шансе осепан>а, омогупу]у се халуцина-
торна олакшан>а, укратко, раздиференциран>е и дезорганиза-
щца будне свести ослобаЬа^у богатство упечатллвих и неста-
билних сопствених квалитета."63 Дакако, да се такво „богат
ство" на крају показује као „пели сјај", као илузща. Зер
осетно ^ачан>е За об]'ективно се показу]е као губл>ен>е За.
Гелен мисли да се у трансу вештачки наставл>ају већ у л>уд-
ском опажан>у поставлено раздиференциран>е и разспещцали-
зован>е остатака инстинкта. Битну разлику измеЬу животшь-
ског и л>удског понашан>а Гелен види у таквом разспещцали-
зован>у механизама реакшце на надражаје, која тиме ствара
место за свест или свесно, не инстинктом одреЬено делан>е.
Управо та свест гаси екстазу. Рппсгршт таЧуШиаНатз ]е
разнет.84
Пошто је транс и стан>е мирен>а, експанзща пол>а свести,
он је пропрапен тотализира^упим представама које субјекту
дају импресщу да учествује у неком универзалном кретан>у,
ослобоЬеном сметн>ама н>еговог индивидуалног За, открива-
јупи корен н>еговог биЬа једино у погледу Бипа, обухватајупи
тако читав свемир. Тај однос налази свој природни приказ
најбол>е и најпримерније у самој игри.
•• Е. СапеШ, Маззе ипй МасЫ, НатЪигв, 1971, 31—33.
в Д. Антошц'евиЬ, Иски погледи на фолклорно стваралаштво . . .,
Зборник радова XXXII конгрсса Савеза удружен>а фолклориста Југо-
славще, II, Сомбор 1985, 17.




Ритуални транс треба схватити и као једну врсту народног
глумован>а. Иако он има своје прво и основно сакрално зна
чен>е и обележје, он представл>а и сценско уметничко дело
ко^е се јавно приказује с регулисаним и типизираним исхо
дом, с неописивим узбуЬен>има која владају у време н>ихо-
вог представл>ан>а на релащци извоЬач—гледалац. Ови еле-
менти се несумн>иво налазе у само] генези сценског уметничког
дела, а свакако и уметности уопште.
Интересована стручн>ака за питан>е генезе театра ]ош
увек тражи на^адекватнща теорийка решен>а у том погледу.
Разматран>а о настанку позоришта и н>еговим почецима ]ош су
у замци ^едног мита створеног крајем ХIХ века. То је мит у
фрезеровском смислу институционализоване и отптеприхва-
Йене теорще изложене у дванаест томова Златне гране сер
Цемса Фрезера. Ове кн>иге пружиле су широк преглед при-
митивне мапце вегетацщ]е, ко^а се идентифику^е с извесним
архетипским збиван>има, за ко]а се подразумева да су карак-
терисала исконску, широм света распростран>ену прарелипцу
човечанства — свети брак, жртвени јарац, божански крал>
убщен и васкрснут да произведе плодност итд. У свакој вари-
^анти тих тема трепере изузетна расположена и емощце,
устал>ени и условл>ени обрасци понашан>а, ко^и су парадиг-
матични и који се понавл>ају. Они су сасвим блиски обрасцима
понашан>а (раиегпз оЬ Ьепауюиг) ко^е Јунг назива архетиповима.
ГраЬу ко]ом се послужио Фрезер користили су Мари (С.
Мштау) и други научници као темел> теорще о почецима тра-
гедаце и комедще. бедном речју, -почеци позоришта, по н>има,
засновани су на борби измеЬу годиппьих доба, као и на смрти
и васкрсен>у крагьа или бога године. Борба у фолклорним
играма је узета као доказ за светску битку измеЬу годшшьих
доба."
У сво^* кн>изи Порекло позоришта Ханингер (В. Нип-
пы1§Ьег) је описао генезу позоришта, такоЬе, из вегетащцске
мапце. „Чим би се пролепе јавило у природи", пише он,
„читава заједница би хитала да га дочека и о^ача н>егову
моп сложеним приказиван>има н>егове победе над зимом у
облику пучког театра."68 Та битка измеЬу зиме и лета има за
Ханингера првенствену важност у осмшшьаван>у театра. Иде]а
о устал>еној промени годинпьих доба подразумева смрт ко^а
се супротставл>а животу. Из те концепщце настала ^е пред-
става крал>а године или свештеника године, позната на целом
Балкану и широм Европе, који савладава смрт да би донео
живот. МеЬутим, Бенедиктова (К.. Вепешс1) доводи у питан>е
и С. Мштау, Ехсизиз оп гНе КИиа1 Рогшз Ргезетей ш Сгеек у
I. Е. Нагпзоп, ТНетпьз, №\л/ Уогк. 1927.
м В. НипшпвЬег, ТНе Опрп о/ гНе ТНеагег, И&м Уогк 1961, 18.
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теорбу вегеташце Фрезера и н>егових једномишл>еника, у
чијем }е средишту христолика слика убщ'еног и васкрслог
духа плодности, а с там у вези и сам проблем порекла драме.
Свакако, има лепоте и величине у овом трагично усмереном
концепту, сматра Бенедиктова, признајупи му маркантан драм-
ски сиже, меЬутим, она заступа рационалшце разматран>е
стварних чшьеница које би било лишено предрасуда.67 Чемберс
(К. К. СЬетЬгез) изричито закл>учује да нико нема оправдан>а
да фолклорне игре класира као облике народне драме у
ко.]ој се једино симболизу]е васкрсен>е године.68
Насупрот овим тезама, Рикше^ (Ш. Кда!§е\уау) се усред-
средио на лоциран>е разних фолклорних драма у оквиру
н>иховог културног контекста, поклан>ајупи посебну пажн>у
оним т>]авама које су везане за посмртни ритуал. Он је
засновао тезу да је позориште изникло из култа мртвих.69 Обо-
жаван>е предака и традиционално упражн>аван>е нарицан>а
прожети су израэитом драмском активношпу и напетошпу.
У овом сажетом прегледу најзначајнщих теорща не мо-
жемо мимоипи Лума (Н. Ьоотз) и н>егове следбенике, за
које ^е имитащца, сво]ствена човековој природи, основни по
стулат драме и сценских представа уопште, у ко^има превагу
носе управо фолклорни драмски сижеи.70 Свим ритуалним
моделима зачетим са Фрезером, за које се тврди да садрже
драмску акци^у, сукобе и разрешен>е, супротставл>а се теорба
Фраја (Ы. Ргуе) и Ленга (5. Ьап§), који сматра^у да су у
фолклорно] драми основни литерарни садржа]и, којима је
структуриран ритам смене годиппьих доба, ритам човекова
живота и понашан>а. Литерарна усмена либрета нису инспири-
сана никаквим ритуалом, веп су то засебне композищце
условл>ене моделима из стварног живота.
Ова покаткад замупена представа о теорщама, тезама и
хипотезама као да одсликава ^едну напрегнуту шетн>у кроз
Талщина предвор]'а, која се завршава пред улазом у н>ен
храм. Метафорично је овај тренутак савремени гласовит теа-
тролог Пухнер (Ш. РисЬпег) означио појмом Уог[еШ (претпо/ъе),
да би тиме фолклорни театар одво.]ио од институционалног
позоришта.71 Ако бисмо се запитали где позориште постаје
позориште, онда би то морало бита управо то прелазно по-
друч]'г, то претполе, како га ^е крстио Пухнер.
Први подстицаји у нашо^ земл>и за прикугаьан>е граЬе о
фолклорном театру потекли су из кестионера Ивана Куку-
л>евипа Сакцинског и песника Лазе Костипа који је крајем
ХIХ века написао занимллв и ]ош и сад актуелан чланак
*' Р. Бендикт, Обрасци културе, Београд 1976.
«8 К. К. СЬетЬгез, Тке Епфзк Ро1к-Р1ау, ОхПэга 1933.
«• \ЛЛ Шй^ечлгау, Тке йгатаз апй ИгатаНс Бапсе$ . . ., Нем Уогк 1915.
70 Н. Ьоотз, Тке йгата о/ 5ауа§е Реор1ез, Ьопаоп 1916.
71 \У. РисЬпег, Вгаискштзегзскетип^еп гт %Неск1зскеп 1акгез1аи{
ипй гкге Вейекип^еп гит Уо1к$1кеа1ег, УНеп 1977, 345.
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Народно глумован>е. У наше време, захвал>ујупи истакнутим
по^единцима у Југославщи: Курету, Чубелипу, Бонифачип-Ро-
жину, Лозици, Матипу и другима, проучавају се теме из
области фолклорног театра. У Грчко1 су, поред Ромеоса, Лука-
тоса, Кириакидиса, у проучаван>у фолклорног театра велики
допринос унели Какурщева и Пухнер, а у Бугарско^ Арнаудов,
Маринов, Кацарова и др., у Румунищ особити знача^ имају
Вулканеску (К.. Уи1сапезки), Вуја (К. Уша), Врабие (СЬ. УгаЫе),
Барбу (Н. ВагЬи) и незаобилаэна Американка Клигманова
(С. КИ§тап).
Нашу пажн>у усредсреЬујемо овде управо на ритуалне
игре у чщој се основи налази транс. Реч је о најизразитщим
трансним ритуалима источног дела Балканског полуострва,
анастенар^е, русагье и калушари, у којима смо уочили и от-
крили ^едничке и значаще театарске набеге. У н>има се, сма-
трамо, крщ]у ембрионална језгра (т писе) пратеатра окренута
л>удском биЬу и егзистенцији човека разапетог измеЬу живота
и смрти, са ^ако израженом френзирм. Са овим се прибли-
жавамо тези Кирб^а72 који у 1гапсе-йапсе шаманизма види
зачетке позоришта разних цивилизацща широм света. Са кри-
тичког научног становишта свакако ^е претерано генезу театра
изводити само из шаманских екстатичних игара, јер аргуме-
ната нема много за децидирану потврду ове и овакве теорбе.
МеЬутим, она пружа веома много од инспиращца и граЬе у
погледу изналажен>а аналогана и пандана у живописним драм-
ским екстатичним сценама медијума што падају у транс. Бал
кански ритуали далеко су од правих, класичних, шаманских
сеанси, али у нлма се, и поред тога, налазе посебно надахнута
лица ко^а изводе одреЬене радн>е и акци^е (дромене), на првом
месту из терапеутских и сличних разлога, али и забавл>ачких,
и то помопу транса у коме се налази много тога што припада
театру.
Поменута три крунска примера трансних игара са Бал-
кана ко^има се обезбеЬује лечен>е, пре свега, у коме су главни
актери једна врста глумаца обузетих трансом кроз френезщу
као врховним примером драмске импресионащце, живо ко-
муницира^у тргзвща)уЬи у сверим сеансама ^едан ^единствен
и изузетан драматичан призор кроз дијалог са замишл>еним
натприродним бипима, што свакако представлю врхунац дра-
матичне сеансе ко^а лечи болесне, препоро6ујупе эдраве, од-
стран>у^е зла и недапе, једном речју, доводи човека у посебно
психолошко стан>е у чи]о] се функци^и налази катарза као
чин победонооне завршнице.
О позоришној катарзи написана је обимна литература, по-
чев ,]ош од Аристотела, ко^и је овом речју назвао „де^тво
приказиван>а страсти и жел>а на гледаоца". У ритуалном тран
су, у сцепи дијалога с натприродним бипима, она има благо
творно де^ство ослоба^упи присутне од зла и будепи у по
и Е. Т. ИгЬу, ор. сИ.
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јединцима и групама ослободилачку спонтаност. Та имаги-
нарна решена изазвана ритуалним трансом омогупу]у човеку
да обави задатак к(Э]и му намеће н>егово бивствован>е као це-
ловитог л>удског бипа.73
Дијалог као обележје драме јавл>а се у трансно^ сеанси
у часу када обузети води разговор са својим духовима или
божанствима или умрлим прецима и сл. Ако бн требало узети
у обзир и пророчанску способност оних ко^и су у трансу, тада
би било умесно подсетити се на Рицвејево мипньен>е које
гласи: „Овде имамо )асан доказ да се примитиван глумац
сматра медщумом." Дакле, дщ]алог се јавл>а у моменту када
дух уЬе у опседнутог, те он води разговор у трансу с н>им.
Овај модел дщалога, по форми и садржа^у и естетичкој опре-
дел>ености, знатно личи на онај у шаманским сеансама, што
у основи означава егзорцизам који нас директно води до
драме.
Ритуална трансна игра значи драмско суделован>е актера
и посматрача у једном чину, чще видно изражене и скривене
садржине одговарају оним великим основним проблемима ко]'и
узбуЬују човека, т]. проблему н>егове борбе против принуда,
проблему изражаван>а н>егове спонтаности, и, напослетку,
проблему оствариван>а н>егове слободе.74 Ентузщазам посма
трача се претвара у морбидно л>убопитство пред правним ства-
рима, а гомила народа (у то смо се лично уверили) тиска се
око анастенара, русал>а и калушара, да би саучествовали у
представи са дубоком душевном кризом, смушеним и бизарним
гримасама на лицима. О узајамном односу извоЬача и гледа-
лаца Лозица пише да је то комуникащца у ко]ој поста]и по-
вратна информащца у најпотпунщем смислу.75 Чистов наро
чито инсистира на ово^ битној чин>еници — „контактној" ко-
муникащци, у којој публика и извоЬачи делу]у ]едни на дру
ге. Понашан>е гледалаца је доста слободно. То је изуэетно
учествован>е које обухвата и извоЬаче и гледаоце, партиципа-
цща ко^у ^е професионални театар изгубио. Према Хузингу
(3. Ншгт§а), она је у Европи почела да ишчезава у ХVIII
веку, веку научног рационализма, и пред кра^ ХIX века била
је веп мртва.78 То је заједничка гозба глумаца и гледалаца,
гозба у игри, способност коју нема професионални театар,
али коју покушава^у да оживе авангардни правци укл>учу]угш
гледаоце у позоришни чин. Немогупе је замислити извоЬен>е
трансних ритуала без гледалаца (публике) који узимају не-
посредно учешпе у игри. Отуда ^е сасвим умерена разлика
измеЬу извоЬача и гледалаца, који се за^еднички јавл>ају као
" Ж. Дивин,о, Социологией позоришта, Београд 1978, 21—22.
и 1Ы±, 23.
75 I. Ьоиса, О ойге&мащи ]оШогпо% кагаИНа, Ыагойпа шгцеШоз1,
13, 2аёгеЬ 1976, 142.
п 3. Ншгт§а, Ногпо Шйепз, Ха^геЪ 1970.
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специфични облик ритуализованог понашан>а, као просветл>ен>е
и утеха у обновл>ену веру, али и повремену реакщцу на скеп-
тичност.
Овај притисак спол>а извоЬачима да^'е и осепан>е унутраш-
н>ег јединства и заједничке припадности. Не сме се заборавити
колико ^е велико и за^едничко ишчекиван>е да доЬе до транс-
«е игре. Ритмичка музика и плес почин>у поступно све више
и брже да захватају сваког учесника у ритуалу. Када публика
почне да понавлю рефрен заједно са опседнутим, долази до
стан>а масовне екстазе. Публика прати радн>е опседнутих по-
ста^упи све актившца, доживл>ава^упи изузетне психофизио-
лошке емощце и дубоко задовол>ство, можда много вепе но
што ^е оно које производе позоришне и музичке представе,
литература и опште уметничке појаве урбаног комплекса, зато
што у ритуалима публика истовремено дела и учеству]е.77 На
нападе транса публика гледа као на позоришну представу,
идентификује се са лицем у трансу, узбуЬу]е се за^едаю с н>им,
жали трагичну жртву и негодује против духова ко^и }о] на
носе „неправду". У таквој атмосфери, с друге стране, опсед-
нути падан>ем у транс постиже свој цшь, наиме, скрепе пажн>у
на себе, изазива жал>ен>е и дивл>ен>е, застрашу]е и потчшьава
сво^у околину. Публика се такоЬе узбуЬу]е доводећи себе у
стан>е афекта ко]и може да изазове трансне халуцинаци]е, у
шта смо се и сами уверили проучавајући трансне ритуале не-
посредно на терену.
Ритуална свирка, песма, плес, ствара^у ковитлаву струју
драмских слика, поступно увлачећи сваког учесника у зајед-
нички чин, чщи се темпо све више и више убрзава и долази
до врхунца опседнутости са натприродним силама. Тако се
улази у колективно несвесно, што доводи до одва]ан>а човека
од света профаног, свакодневног и обичног, али не и од од-
вајан>а човекових жел>а, страсти и потреба за ослобоЬен>ем.
После завршене игре, ко^а може да траје дуже или крапе,
непосредни учесници се присепа^у разних момената из пред
ставе, ко]ој су дали своје велике психофизичке емощце и до-
живели видне и слушне халуцинащце. Ова емоционална ег-
залтащца једне организоване ритуалне групе у трансу од
огромног ^е знача^а у погледу наста^тьа театарских облика.
Ритуалне трансне игре имају своју тачно одреЬену дра-
матурпцу у извесном логичном току радн>и и поступака који
се приказу^у.78 Мапцска основа ових обреда садржана ^е у
дијалогу, у покретима игре и звука, у реквизитима ко^и са-
чин>авају „подупираче" драмским приказима у одржаван>у
представе на отвореном или затвореном простору, дашу или
77 М. 5. 5Ыгоко^огой, Р$ускотеп1а1 Сопйех о{ 1ке Тип^их, Ьопйоп
1935.
78 Б. ЈовановиЛ, Магщско и театарско, Зборник радова, Посебна
издан>а Балканолошког института САНУ, 21, Беофад 1984, 48.
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нопу и сл., а све то чини одреЬени и утврЬени спектакл као
темел>ни аспект театралности уопште.
Можемо сматрати да основна мапцско-релипцска нит у
трансним играма, као манифестацща добра ко.щм се савла-
Ьу^е зло, представл>а компартиментирану структуру архетип-
ских чинилаца у ^едно] демонској игри карактернстичној за
посебну и веома важну фазу у еволущци позоришта. Овим се
приближавамо познатој теорщи да се обредни комплекси, овде
је реч само о трансним ритуалима, не могу негирати у генези
театра. Јер, театарски постугщи у н>има очито носе праве ру-
диментарне позоришне садржаје. Са створеном свешпу о транс-
но] основи ритуала о којима ћемо детал>но говорити, може
се реконструисати порекло неких драмских игара и мисао,
с ко]ом се приближавамо тези Кирбща, да су се фолклорне
драме развиле из траноних обреда. Сматрамо да истина стоји
у чин>еници да се транс као основни и активни омаж карак-
тернстичан за анастенарще, русал>е и калушаре, видно угра-
Ьује у темел>е позоришта. Ови ритуали, за разлику од других
облика обреда, зависе од непосредне манифестащце, гледао-
цима дочараног натприродног присуства, пре било каквог н>е-
говог симболиэма.
Може се репи да сваки ритуал и церемонка могу бити
театрални. МеЬутим, театралност овде разматраних ритуала
односи се на функщцу једног посебног и специфичног трет-
мана. Да би се произвело излечен>е, верован>е у оно што се
догаЬа мора се одржати, оснажити, не само у пацщенту веп
и јавно у гледаоцима, јер доживл^ непосредно доприноси
ефекту. Они утичу на доживл>ај пащцента, појачавајупи н>е-
гово сопствено уверен>е у светост драмског призора.
Дош један примаран фактор у трансу ових представа ]е
мапцски илузионизам ко^и је у стан>у не само да изазове
верован>е у натприродно, у стварно немогупе, веп да допри-
несе стан>у духа које дагье увепава стварни спектакл халу-
цинаторним перцепцщама. Засновани на јавл>ан>у натприрод
ног присуства, ови ритуали се развща]у у сеансу излечен>а
у које су, поред пацијента, као што рекосмо, уюьучени и гле-
даоци. Управо се тај комплекс развща у представу ко^а по-
стаје, по нама, чист театар.79
Ритуали, церемошце, народне светковине су приредбе сти-
лизоване са понавл>ан>има и одабраним у^едначеностима струк-
турисаних догаЬаја, ко]и се рекапитулира^у и предочавају
стрепн>у, у сакралној аури н>иховог садржа^а, у култним вред-
ностима који имају за основу митску легитимащцу неког бо-
жанства. Транс-опседнутост )е, с ]ецне стране, и представа
богова, посвекено позориште, али такоЬе и позориште које
™ Д. АнтошцевиЬ, Ка дсиьем проучаван>у фолклорног театра, Збор-
ник радона ХХХIV конгреса Савеза удруженл фолклориста Југосла-
ви]е, Тузла 1987, 550.
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човек игра самоме себи, како је то показао Лерис (М. Ьетз), а
које човек игра и другима. Али поред ова два аспекта присутна
је и естетска страна трансног чина. МеЬутим, у целини остаје
она битна компонента, комуникација са самим собом и са
другима. Она је систем знакова за опседнутог у односу на
н>ега самог, утолико што она означава н>егову позајмл>ену
личност, а у односу на групу утолико што она изражава ту
личност и што показује која је н>ена улога у театралном сми-
слу. У том приказиван>у вета кроз једну специфичну игру
веома динамичног одвијан>а опсесије, са својим променама
стан>а, она истовремено означава и шта се збива са опседну-
тим и н>еговим метаморфозама.
Структурни елемент ритуала као позоришта нарочито по-
тврЬује и указује н>егов строго организовани извоЬачки ка-
рактер приредбе. Тако ми мислимо. А антрополог Шефнер (А.
5сЬаегтег) пише: „Све оно што доприноси актуализован>у дра
ме: интерпретатори, режија и реквизити, сарадн>ама које се од-
виЈаЈУ У н>има и л>удима којима су оне ставл>ене у дужност,
у суштини је сасвим упоредиво с ритуалима. У мери у којој
се ти ритуали у крупним потезима одвијају на истоветан на
чин, можемо поново пронаћи у позориишој техници која им
је симетрична и универзална, на претек додирних тачака."86
Тако се показује да је ритуал и приредба кроз један ко
декс унапред датих правила ритуализовано понавл>ан>е. Те-
мел>на претпоставка остаје при том да постоји изузетна са-
гласност измеЬу учесника ритуала и гледалаца, о фиктивном
карактеру ритуалног садржаја који ће се приказивати. При
метно је да се ритуална структура утолико јасније истиче
уколико је неки театарски облик чвршће укотвл>ен у нор-
мама вредности одреЬеног друштва, етничке групе и н>иховог
понашан>а.
Занимл>иве су паралеле које потврЬују ову тезу а које
нам доноси Фреј (р. Ргеу) пишући: „И у државном акту о
дворском церемонијалу стоји да су, са продиран>ем нуминоз-
но-магијских и религиозно-сакралних представа, у државну
и владалачку идеју садржани култни елементи. Барокна апо-
теоза једног Крал>а-сунца значи више од дворског ласкан>а
или патетичне барокне метафоре, у којој се исказује сакро-
санктна, универзалистичка основна идеја апсолутистичке вла-
далачке власти у митско-митолошком уобличен>у. У том ду-
боко култном карактеру државног акта, дворске свечаности
или дворске церемоније, основно је да присутни, дворјани,
народно представништво, 'гомила' нису само гледаоци, већ
делајући суиграчи путем акламације, клицан>а народа, које
су често исцениране, и у знатној мери спадају у 'режију' свет-
ковине."81
80 А. 3сЬаейпег, Ш1ие1 е1 Ргё-ТНШге (у ШзкМге с!ез 5рес1ас1ез),
•' Б. Ргеу, КипзгтззепзсНајгИсНе Сгип<Цга%еп, ГЈагпШасИ 1972, 160.
Рапе 1965, 26).
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Тако гледано, позориште се ^авл>а као профани облик ри
туала, као специфична форма дворског церемонщала. Н>егов
ритуални карактер наста^е понекад из квази-сакралног зна-
чен>а симбола, затим из самог н>иховог фиксираног, типизи-
раног и поновллвог тока, сматра Стефанек (Р. З1егапек).82 У
том погледу чини нам се да су релативна размишл>ан>а бри-
танског научника Гудледа (т. 8. К.. СоосИао") која указују на
истоветне друштвене функщце ритуала и позоришта. После
темел>ног проучаван>а литературе Диркема и Дагласа (М. Бои-
ё1аз), Гудлед помин>е следепих пет битних функционалних мо-
мената ритуала: а) ритуал и мит врше когнитивну функщцу
обавештава^упи чланове за^еднице о сощцалној структури и
о понашан>у које се очеку]е од ш^единих чланова за^еднице
ако та сощцална структура треба да буде очувана; б) они
ће вероватно бити носиоци израза емощце у питан>има тензще
у друштвено] структури; в) теме митова и народних прика
зана (и елементи сощцалне структуре које контролише ри-
туална активност) вероватно пе се на^чешпе осепати у ствар-
ном животу, посебно ако се задовол>ство публике узима као
индикатор за место које мит заузима у друштву; г) као ин-
струментални елемент културе, мит, ритуал и народна при
казана имају као своју ^авну или латентну функщцу задатак
вршен>а друштвене контроле; д) као изража|ни елемент кул
туре, мит, ритуал и народна приказан>а представл^у снагу
за конзервативизам.83
Упрошпени резиме овде наведених функщца показу^е, дакле,
двоструки карактер ритуала као барометра и стабилизатора
друштвених норми. Оно прво указу]е на н>егову функщцу
учен>а, а друго на н>егову контролну функщцу. За функциона-
листичку антрополопцу и театролопцу, грчка драма ^е била
сощцални феномен сличая одлажен>у у цркву у савременом
друштву. РЬени почеци су интимно повезани с ритуалима, за
које ^е већ показано да се у првом реду баве редом у друштву.
Н>ена садржина, чак и у свом високоразвщеном облику, бави
се односом ш^единца према н>еговој друштвежэ] групи. Ипак,
чини нам се да ово пребрзо изравнаван>е различитих друштве
них појава доводи на кра^у до уопштаван>а и разливан>а кон
тура. Треба се можда држати Брехтове језгровите мисли ко]а
каже да ^е позориште настало из култног и да ]е постало
истинско позориште путель извлачен>а из мистерща остав.ъа-
]уЪя за собом исконски култни налог. Тако ће се лакше схва-
тити да је с осамостагьен>ем позоришта била повезана и 1една
одлучу]упа промена функщце. тер, ма колико позориште и
ритуал били слични у свом кра]н>ем испол>аван>у, ипак не
треба превидети да се са прогресивном еманципащцом од ри-
и Р. 51еГапек, КЫиа.1, ЕкзШзе, Мгтезгз, (дисертацэда у рукопису на
Бечком универзитету, под. бр. 238).
и 3. 5. Я. Соос11ас1, А 5осЫо%у о/ Рори1аг Бгата, Ьопс1оп 1971, 27.
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туалних веза н>ихов принудни карактер угасио, а тиме управо
одступила н>егова контролна функщц'а.84
На крају треба нагласити да трансяи ритуал са сво^ом
веома разуЬеном драматуршком структуром, нарочито у делу
игара под маскама, садрже неизбрисиве античке и византи]-
ске трагове. О томе пе бити више говора током анализе самих
ритуала. Но, ова] одел>ак о глумован>у вагьало би заокружити
макар и подсепан>ем на ове древне корене. Као што у запад-
ним деловима Балкана у маскираним (карневалским) повор-
кама назиремо прежитке римских сатурналща и луперкатца,
како ^е то сасвим прецизно утврдио Лозица, рекавши да:
„Карневалски ликови и поступни надживл>у^у сво^а изворна
эначен>а, а да нитко од судионика карневалских весел>а данас
нще св^естан магщских и култних функщца које су ти исти
ликови и збиван>а некад недвојбено имали",85 тако се, у исто-
чним деловима Балкана, у трансним ритуалима по^авл>у^у изу-
зетни драмски призори (чак и под маскама) за које тврдимо
да су такоЬе прежици античких дионисија и византијских бру-
малща.86
Иде}на спона тако далеке прошлости са драмским сце-
нама у трансним ритуалима, кроз религиозну везу култа и
мапце плодности, лечен>а оболелих помопу трансне опседну-
тости и френеэще, може имати епистемолошки статус хипо-
тезе. МеЬутим, она се, упркос томе, са свим присутним об-
редним елементима, очигледно намепе. Реч ^е о ^едној поуз-
даж>] и дупэј традицији, која има на уму сасвим конкретно
продужаван>е, ништа рудиментарно, никакву супротност према
животу ко.)и иде напред, веп нешто увек живо и зато про-
менл>иво у временском континиуму исторще. Отуда тради-
цще ласу без времена, веп пре везане за време, а ипак исто-
времено везујупи време као ^едан конститутивни и тра1ни
елемент л>удске културе.
Болест и лечен>е
Болест се припиве присуству у човеку неког духа који
је нерасположен према н>ему. За га^едипца који не замшшьа
своје тело по биолошким категорщама, а то су категорще
модерног света, и који не тумачи поремећаје у свом функ-
ционисан>у као промене изазване микробским агенсима или
" 1Ыа., 23.
м I. Ьо/лса, 1У\>а кагпечаЫ, ЫагоЛпа штцеШоз1:, 25, 2а§геЬ 1988, 108.
м Д. Антони]евиК, Византщске брумалще и савремене маскиране
поворке балканских народа, Ва1сашса Х, Београд 1972, 93—121. И нети
аутор: Народно глумован>е и дионисов култ, Антички театар на тлу
Зутослгвще, Нови Сад 1981, 205—219.
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поремећа]има хемщске равнотеже, ништа нще природније до
осепати болест као резултат неког страног присуства, јер у бо
лести човек не препознаје самог себе, у болеснику постаје стра
н0 тело, оболели органи започин>у независну егзистенщцу, такви
су као да у н>има обитава неки различит (одво^ен) живот. На
менталном или нервном плану болест, или просто замор, на-
дража^, зебн>а, нелагодност очшэду се исто тако продором
у свест унутрашн>их дифузних, али и узнемиру]упих осепаја.
„Ауо1Г 1ез пегтз еп ре1о1е" (бити узру]ан, али буквално имати
живце смотане у клупко), свакако изражава да се то стан>е
осепа као промена дифузног осепа]а свог тела. „Ё1ге епуаЫ
раг 1а со1ёге" (дословно: бити обузет бесом) такоЬе изражава
да се то стан>е осепа као физичка модификащца својега ]а.
„Е1ге ротпрё" (дословно: бити испумпан) изражава исто тако
да се неко осепа лишен своје животне енерпце. Бити „с!ёуогё"
(прождрт) грозницом, „гоп§ё" (нагризен, из^еден) болешпу,
јесу изрази ко] и показу]у да се болест доживл>ава као да се
ради о неком живом бипу које се угнездило у тело. Мало је
валено да ли су те слике узете из француског или неког дру-
гог језика. Човек може бити сигуран да су оне репрезента-
тивне за универзално искуство. У друштвима ко^има се овде
бавимо, та се унутрапльа стан>а осепају утолико интензивнще
на нивоу чула уколико свакодневним животом доминира ма-
нуелни рад, који стално држи на опрезу свест о телу. У тим
условима, довести у везу та унутрашн>а стан>а са физичким
присуством једне од тих душа, духова, укратко, једног од тих
божанстава која насел>авају спол>ни свет, како то веру]у наши
испитаници, и ко}и регулишу све н>егове појаве, значи, слу-
шати здрави разум, који се, уосталом, с^един^е са општом
теоријом о генералном функционисан>у света.87
Човек ^е тако наведен на мисао да доживл>ује присуство
богова у себи и да подноси болест. То несумн>иво објашн>ава
што болест, музика и игра могу да буду тесно повезани у ри-
туалима. Психолошки високо набщена атмосфера ритуалне
сеансе, на]више изражена и примен>ена у лечен>у болесника,
на^чешпе појединих неуротских или психосоматских пореме-
ћа]а, а понекад и органских болести итд., вероватно има и
знатну важност у снажен>у пащцентове вол>е да се опорави.
Тако, и са тог становишта, а и са н>ихових чисто ритуалних
гледишта, сеансе играју веома знача^ну улогу у животу чо-
века. Болест и зла срепа су увек подложне да буду интерпре-
тиране као опседнутост духовима, а то лако доводи до уво-
Ьен>а човека у култ исцел>ен>а, у скривени облик божанског
избора. Наравно, опсег до ког су разне ^единке подреЬеног
статуса активно уплетене зависипе од н>ихових посебних жи-
вотних околности, а нарочито од величине и жестине стресова
ко^има су изложени.
87 С. кои§е1, ор. сИ., 183.
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По Платану ^е телестички транс (транс опседнутости) са
главном терапеутском димензщом. На примерима ритуалног
транса на Балкану могу се применити и основе Платонове
теорще о кретан>у, која се састо^и из унутрациьег и спол>аш-
н>ег човековог кретан>а, а кој а се држе у равнотежи и тако
успешно успоставл^у склад, ако је нарушен. У невол>е од
којих пате л>уди погоЬени телестичком манијом, оде извиру
из де,]ства неког страха на човека као н>еговог унутраппьег
кретан>а, уплипе се и делован>е спол>ашн>ег кретан>а, плеса и
музике, ко^и «адвлаЬују претходно и „укройу]у" га, врапа-
јупи опседнутом мир и споодство. Дакле, плес и музика ис-
цел>ују поремепено унутраппье л>удско кретан>е, а управо ово-
ме теже превасходно и сами ритуали.
Путем ових ритуала долази оздравл>ен>е онима ко.щ су
били опседнути на прави начин. „Л>уди оди пате од гнева
неког бога, од божанског лудила, лече се од н>ега упражн>а-
ван>ем ритуалног транса, ко^и се ослобаЬа једним музичким
геслом и поприма облик плеса. Музика и плес дејством свог
покретан>а поново интегришу болесника у опште кретан>е
космоса, те ^е оздравл>ен>е обезбеЬено захвал>ујупи благона-
клоности богова од'е су жртве учиниле милостивима.88
Ако бисмо упоредили изнети Платонов заюьучак са овим
Ружеовим, нашили бисмо на разлике. По Платону, оздрав-
/ьен>е се постиже поновним увоЬен>ем појединца у васел>ен>у,
што је исход кретан>а музике и плеса који изнова успостав-
л>ају хармогацу с великим Све, док се, по Ружеу, оздравлен>е
постиже поновним увоЬен>ем појединца у друштво, што ^е
исход кретан>а музике и плеса оде омогућује поистовепе1ъе
с богом. Једном речју, Платонова теорща је једновремено и
физичка и метафизичка, док ^е Ружеова ^едновремено и пси-
холошка и социолошка, а да и једна и друга има^у эдедни-
чко то што су у исто] мери физиолошке.89
Ни епилепсща, ни лудило, нити, пак, други ментални по-
ремепа^и не сматра|у се по себи као опседнутост духовима.
То су обол>ен>а, абнормални поремепа^, а не натприродне
квалификаци]е. Нщедан учесник у трансним ритуалима тце
у свакодневном животу „абнормална" јединка, неуротичар или
параноичар; да он то јесте, био би обележен као лудак, а не
уважаван као изузетна личност и члан своје за^еднице. И
Херсковип и Метро (А. Ме1гаих) инсистирају да подаве трансне
опседнутости не могу да се пореде са психопатологщом. Исто
тако Бат (А. Вии) емфатично тврди да су лууди у ритуалном
трансу психолошки нормални. Широкогоров такоЬе сматра да
су опседнути у савршеном психолошком здравл>у. У новще
време сов^етски етнограф Анисимов (Р. А. Ашзшюу) извештава
да, иако су неки откривали хистеричне и неуротичне карак-
1,8 Ж. Руже, ор. ск., 448.
* 1Ыа., 450.
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теристике код опседнутих појединаца, они су били кра^н>е
трезвени. И Марфи (1. МигрЬу) говорепи о шаманима код
Ескима са Ал>аске истиче да код н>их психијатрички пореме-
Ъа] извесно нще био предуслов за ггреузиман>е улоге шамана.
Познати шамани су одиста били „необичног менталног здра-
вл>а".90
Брижл>ива истраживан>а од стране псшацатара заснована
на директном проучаван>у личности које су у то биле уюьу-
чене, потврЬу]у изнета мишгьен>а. Овде морамо поново под
сети™ да у друштвеним заједницама, ко]има се овде бавимо,
верован>е у духове и у опседнутост за н>их је нормално при-
хвапено. Стварност опседан>а од стране духова и падан>е у
транс у одреЬене дане сачшьава интегрални део н>иховог то-
талног система религијских иде^а и претпоставки. Л>уди ве-
ру]у да невол>а може бити проузрокована од стране неког
злог духа (или путем мапце). Неверован>а у моп духова (бо-
жанстава) била би упадл>ива абнормалност, бизарно и екс-
центрично одбациван>е нормалних вредности. Културна и мен-
тална алк)ена\щ]а таквих дисентера била би приближно
еквивалентна алщенащци оних ко^и у нашем секуларном
друштву данас веру^у да су опседнути или омаЬи^ани. Они
код ко^их се јавл>ају опседнутост и трансни ритуали по
напи]у се на прихвапен и одиста ишчекиван начин. Само зато
што не делимо н>ихове „фантазще" и налаэимо да оне има.^у
оадека само код оних ко^е и у сопственом друштву обележа-
вамо као психотичаре или ментално поремепене, не дају нам
права да отпишемо као луде оне културе чи]а смо верован>а
у духове и натприродна бипа испитивали. Доследно томе, изу-
чаван>а психи^атара и психолога с антрополошким образова
н>ем потврЬују ове наше мисли.
Овде је веома значащо истапи транс као катартичку те-
рашцу ко]а се користи у култовима опседнутости у случа^у
оболелих по^единаца. Опседнути позна^'у правила ритуала и
строго их се придржавају. Према томе, лице које постане оп-
седнуто као одговор на тешкопе, од]едном доби^а средство
да се ухвати укоштац са сво^ом ситуавдцом која га не уда-
л>ава на неповол>ан начин од осталих чланова за^еднице. Да
леко од тога да уман>у]емо снагу пащцентове моћи да утиче
на друге чланове заједнице, подару^упи печат божанског одо-
браван>а, опседнутост појачава неизмерно н>егов утица^. Како
тап (М. Р. Уар) истиче, то се постиже „интернализован>ем неке
опседа^упи силе с карактеристикама подесним за решаван>е
конфликта". Из агошц'е бола и тамне нопи душе долази дослов
но екстаза спиритуалне победе. Дорастајупи изазову сила које
владају н>еговим животом и храбро их савлаЬу^уНи у свом
пресудном инищцаторном обреду, који поново намепе ред на
хаос и безнадежност, човек поново потврЬу^е своје господство
,0 I. МигрЬу, Р$\сМа1пс Азрес1з о/ ЗНатапЬт оп 81 Ьаюгепсе
1$1апй, А1азка 1964, 76.
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у универзуму и афирмише контролу над удесом и судом,
пише Луис.91
Опседнут ^е тако симбол не потчин>аван>а и утучености,
веп независности и наде. Кроз н>ега је иначе неспутана моп
света с оне стране л>удског друштва обуздана сврсисходно и
примен>ена да служи потребама за^еднице. Присуство духова
у човеку представл>а гаихово увлачен>е у царство л>удског дру
штва. На овај начин човек триумфално проглашава сво)у
супрематтцу над елементарном силом ко]ом је овладао и пре-
творио је у сощцално благотворну снагу. А та тешко стечена
контрола над узроцима патн>е поново се „одглумл>у]е" на
свако^ годишнюј сеанси. То је, пре но понавл>ан>е било које
особне кризе, порука сеансе. Зер, на сеанси, божанства улазе
у опседнуте и они су тако доведени у директну конфронта-
щцу са друштвом и н>еговим проблемима. У трансу човекова
личност избледи и замен>у]е ^е моп опседнутости. СавлаЬи-
ван>ем тог духовног напада искива се нови однос са духом.
Елиаде с правом инсистира да го не треба разумети и под
вести под термин индивидуалне психопатолопце, већ, напро
тив, да ^е то културно дефинисани ритуал где је ефекат у
савлаЬива!ьу основне патн>е у триумфу исцелител>ства.92
тунг нас сам подсећа, у својим мемоарима, да у европ-
ско^ култури професща на коју се појам ран>еног хирурга
на^опптяце и на^рикладшце односи јесте психщатрща а по-
себно психоанализа. Има^упи на уму ту и друге эдедничке
црте, опседнутост духовима и транс су такоЬе били посма-
трани као преднаучна психотерашца. Тако, памтећн да су ду-
хови, ма шта иначе они били, извесно пројекцще које се упо-
требл>авају да се објасни оно што бисмо ми сматрали као
психолошка стан>а, а такви изучаваоци као што је Вајт (З.
Уекп), трасирали су поступни преобража] тих мистичних тео-
рща у теорбе модерне психщатрщ'е.93 Овде је, рецимо, шаман
виЬен у исторщској перспективи као примитивни псюицатар
и н>егова објашн>ен>а хистеричног и другог понашан>а третира-
ни су као примитивне претече теорща савремене психолошке
медицине. Иста еквивалентност је такоЬе била предложена
на основу изучаван>а савременог шаманизма у егзотичним кул-
турама. Тако су 1946. године и Марс (Ь. Магз) и Надел (8. г4а-
с!е1), независно један од другог, изнели то гледиште, први у вези
с хаиНанским видуом, а други у погледу опседнутости меЬу
племенима Нуба у Судану. Шаманизам, сматрали су они, тре
ба гледати као катартички механизам ко^и игра юьучну улогу
у превентивној медицини. Одбацу]'упи стару слику лудог ша-
" I. М. Ьеш1з, ор. сИ., 189.
п И. РтюЩ&упб, 8оте ТкеШпса1 Е1етеп1з т 1ке Сагпыа1 КИез о/
1ке Ва1кап Реор1ез, Вакапка XУI—XУII, Веокгас1 1985—1986, 159—166.
И исти аутор: Прилог теорщском разматрању фантастично! у фол-
клору, Научни скупови Српске акалелпце наука и уметности, кн>. ХЫУ,
Одел>ен>е језика и кн>нжевности, кн>. 9, Београд 1989, 41—48.
" I. УеНЬ, Нуз1егга, 1ке НШогу о/ а Шзеазе, СЫса^о 1965.
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мана, Надел ^е упорно истицао да институционализовава ка-
тарза шаманистичке сеансе можда, ипак, има „терапеутски
ефект да стабилизу]е хистерщу, психонеурозе, сман>у]упи на
та^ начин удео психопата који би иначе био много вепи".94
Та^ приступ проблему предложио је и Широкогоров у
контексту тунгуског шаманизма пре много година. Како бе-
лежи тај руски пионир у домену оног што се сада зна
под називом „транскултурна психщатрща", шамани у ствар-
ности третирају само психолошке аспекте болести. „Они
можда снаже пащцентову психичку решеност и одлуку да
оздрави, а такоЬе олакшавају тугу меЬу прщ'ател>има и срод-
ницима која је изазвана стварно озбил>ном болешпу."95 Н>има
полази за руком да позитивно де]ству]у ако за^едница верује
да су патогени духови ко^'и су умешани, неутралисани шихо-
вим савлаЬиван>ем или изгоном.
То упореЬен>е улоге шамана с улогом психщ'атра подупро је
и Леви Строс, чща ^е прижел>на потрага за скривеним опозици-
јама и трансформацщама добро позната у етнологи]и. Тврде-
Ьи да на сеанси шаман увек поново у стандардизованом виду
проживл>ава свој првобитни трауматски доживл^, закл>учује
да је шаманска кура тачан пандан психоаналитичке куре, али
са „инверзијом свих елемената". Оба цшьају на изазиван>е
доживл>аја и оба успева^у поново играјупи неки мит ко^и
болесник треба да проживи или поново доживи. У психо-
анализи, према Стросу, пащцент изграЬу]]е индивидуални мит
с елементима извученим из н>егове прошлости; у шаманистич-
кој сеанси пацијент прима спол>а неки сощцални мит ко^и не
одговара неком ранщем личном стан>у. Психоаналитичар слу-
ша, шаман говори. Када се установи пренос, пащцент ставл>а
речи у уста психоаналитичара придајупи му наводна осепан>а
и намере. У шаманистичком бајан>у, напротив, шаман говори
за свог пащцента.96
Тај контраст, у коме психоаналитичар види пасивног аген
та, пуког резонатора за психу пацијента, а у шаману активног
агента ко}и усмерава психички доживл>ај свог пащцента,
изгледа тако удешен и тако у нескладу са чшьеницама да
може да има мало значаја или вредности. Он извесно не
суди по правди оном значајном подручју психоаналитичке
праксе где улога аналитичара нще ни издалека тако пасивна
као што то претпоставл>а Строс, а примеру]е и Луис, речима:
„Он не узима у обзир, како ^е сада добро утврЬено, обим у
коме психоаналитичарева митолопца и евоцира и моделује
путативне доживл^е свог пащцента. И док он можда одговара
посебној јужноамеричкој етнографищ из које Строс генера-
м Ь. Магз, Ьа Сше йе роззе$зюп йапз 1а уоийоп: е&5зл ее рзусЫаЫе
сотрагёе, Рой-аи Рппсе, 1946; и 5. Ыас1е1, А 81ийу о/ 8катат$т т
1ке ЫиЬа НШз, Јоигпа1 оГ 1Ье Коуа1 АтЬгорЫовка1 1пзИШ1е, 76, 1946.
м I. М. Ье\У1з, ор. сИ., 193.
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лизу]е, то известно никако нще универзални случај да у
шаманској сеанси пащцент увек и неизбежно игра само па-
сивну позадину за активну улогу коју је преузео шаман. У
оба примера пащцент и исцелител> узајамно дејству]у потпу-
нще и сугпилни]'е на начине који лишава]у ту лаку антитезу
сваке об^ашн>авајупе мопи."97
Дакле, из овога произилази да можемо легитимно упоре-
Ьивати шаманизам са психотерашцом и психоанализом. Оче-
видан начин да се започне потрага за одговором на то питан>е
јесте пажл>иви^е гледан>е шаманистичке сеансе, истичу многи
истраживачи. Она }е неменл>ива, бар ]едан део времена, висо-
конабщена и драматична представа. У култовима који при-
видно третирају болести и где никаква морална осуда не при-
јан>а за пащ-уенте, сеанса пружа оквир у коме се слободно
изражавају проблеми и амбищце, који се директно односе
на нормално фрустрирајупе соцщалне околности пащцента.
Атмосфера у трансним ритуалима на Балкану, мада кон-
тролисана и не тако анархична како можда изгледа, у суштини
је допуспьива и утешна. Све узима на себе тон и карактер
модерне психодраме или групне терагоце. Абреакщца ^е дневна
заповест. Потиснутим нагонима и идиосинкретским као и
сощцално условл>еним жел>ама јавно се пушта на вол>у. Ни
каква схватан>а нису забранена. Нема интереса ни захтева
који су неприлични у том оквиру, а да не би примили саосе-
Ьајну пажн>у. Сваки играч у идеалном случају коначно по-
стиже стан>е екстазе и на стереотипан начин пада у транс
из ког излаэи очишпен и освежен. Овакви догаЬа]и су праве
психичке авантуре ко^има се постиже велико психолошко
задовол>ство. Редовне ритуалне сеансе опседнутости су очевид
но, као што смо нагласили, игране психодраме, „пробе" у
којима се доби]а извесна мера психичке компензащце за по-
•вреде и промене свакодневног живота. У том контексту
опседнутост је одиста пуштан>е, бекство из стварности у свет
симболизма, ко]и је, управо зато што нще на непогодан начин
одво^ен од земал>ског живота, пун компензаторских могуп-
ности и има велику емотивну привлачност. То нще нереали-
стичко бекство од судбине, јер таква психичка корист какву
учесници могу у разној мери да стекну, допун>ена је опишьи-
вщтл иако са психолошког гледишта чисто „секундарним
наградама које произилазе из те регресивне стратегще".98
Опседнути духовима у суштини су не безнадно оштећени.
веп обични >унормални" л>уди. Тако и нще изненаЬу]упе што
известан број психијатрщ]ских оцена о ефикасности тих катар-
тичних сеанси, као, на пример, она ко]у је дао Кенеди (]. С.
Кегшес!у) истичу н>ихов велики терапеутски потенцијал, ^ер,




држе у основи за нормалне л>уде ко}и само иэиску}у више
паж1ье и уважен>а, а кад им се то једном пружи, они се
надају добром исходу.99
Гледано са становишта моралности, пащцент се сматра
одговорним за своје стан>е и као морално крив, а где му
сеанса пружа абреактивно задовол>ен>е. Болесна жртва се гони
на пока^ан* и храбри да се растерети своје кривице у сигур-
ном знан>у да су праштан>е и ослобоЬен>е при руци. Ово, ако
хоћемо, можемо посматрати као тип „контролне" тератце
где }е, насупрот ономе што претпоставлю Строс, нагласак на
реорганизован>у и преорщентациуи пащцента, у смислу ^ед-
ног етоса који је самилостан као што је и обухватан, али га
не разрешава одговорности за н>егоэо стан>е. Нагласак на
признаку се тако јавл>а као непосредна последица важности
моралне обавезе у култовима опседнутости, где ^е болест грех
— а не само суров ударац судбине. Овде болест опседнутости
не сачшьава легитимно бекство или иэбегаван>е дужности или
ауторитета. Напротив, она излази на допуштан>е кривице, на
признан>е да су ауторитет и обавеза били безразложно игнори-
сани. Ипак, чим лечен>е почне, и када ^е кривица ]едном била
приэната, она поступа као катартична абреакщца.100
Тако су пунща значена еквиваленщце, психијатрще, а
посебно поихоанализе, како би Јунг то признао, много сло-
боднија но што би вепина Фројдоваца била склона да учини.
ЬЬихови темел>ни цшьеви су иста — одржавати хармошцу из-
меЬу човека и човека и измеЬу човека и природе. Отуда мо
жемо, ако желимо, да групишемо опседнутост и психоана
лизу заједно под родом релипце. Но, ако се одлучимо да на
психоанализу и опседнутост гледамо у тој светлости, морамо
имати на уму да су абреакщцу конфесионалног, такоЬе, упо-
требл>авале различите вере и идеологще.
Шта психологија има да каже о опседнутости? Кгьуч овде
лежи у „професионалном" хистероидном карактеру опседну
тости, а за психщатрщску интерпреташцу хистерще }е,
наравно, Фролова и Бројерова (I. Вгеиег)класична мисао
пресудна. Ови оспинами модерне психоанализе сфаснили су
хистерщу као резултат конфликта измеЬу ега и неке за-
бран>ене жел>е ко^а је стога потиснута. Пошто је репресща
само парщцална, жел>ени цил> ^е изражен индиректно кроз
„реакщце конверзще" — посредне стратепце која се може
видети у де^ству и у културама на Балкану. То гледиште је
вешто развио Јап (М. ]. Уар) у сво^] студији онога што он
назива „синдром опседнутости" у Хонконгу. Опседнутост,
доказу]'е Зал, ]есте стан>е у коме процеси решаван>а проблема
и I. С. Кеппейу, ЫиЫап 2аг Сегетотез а$ Рзускснкегару, Нитап
Огвашга1юп, 1967, 185.
,0* I. М. Ье^1з, ор. сИ., 196.
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резултирају у неуобича^еној драматизаци]и извесног дела ,Да",
аспекта себе самог, а та^ део је саставл>ен од принудне и хит-
не идентификащце са неком другом личношпу ко.рј се при-
даје трансцендентна моп силе юг]а опседа и може се психо-
лошки разумети, што пе потврдити и примери у овој кн>изи.
Јап види драматичне елементе опседнутости као адап
тивно понашан>е, понашан>е решаван>а проблема које се про
теже од одиграван>а неког испун>ен>а жел>е кроз експеримен-
талан проверавајупи тип понашан>а, с разним стушьевима
абреактивног задоволлван>а, до директне манипулащце других
особа уплетених у субјективне проблеме. У складу с многим
налазима, Зал такоЬе признаје да опседнутост може да се
јави у симптомима на површинском нивоу, с постизан>ем
секундарних добитака без икаквог правог психопатолошког
значена. Да би се ^авила опседнутост, тап сматра, потребни
су следепи услови: субјект мора бити зависан и прилагодл>и-
вог карактера, вероватно заузимајупи у друштву положај
ко]и не узима у обзир самопотврЬиван>е. Он мора бити суочен
с проблемом за чще решаван>е гаји наду.102 Слично с једне
темел>није психоаналитичке позици^е, Ра^крафт (Ј. КусгогЧ)
је доказивао да оно што он назива хистеричном одбраном
јесте тип потчшьаван>а у коме су нормалне тенденщце само-
потврЬиван>а потиснуте, а задовол>ен>е се постиже и на друге
утиче умил>аван>ем и манипулащцом.108
Од ових психолошких теорща које су наравно и саме
често пуке хипотезе, а не и коначне истине, опседнутост нще
унета у раэматран>а као основна црта једног одреЬеног рели-
гщ'ског изража^а и система. Верован>е у духове је веома
раширено и многе релипце које употребл>ава^у транс изгле-
дају сасвим осетл>иве на импакт промене околности, него оне
ко^е то не чине. У складу с тим контрастом опседнутост,
представл>а тврдн>у, у на^директни^, драматичној и конклу-
зивној форми, да човек савлаЬује духове. Оно што се про-
кламује гаце само то да је бог с нама веп да ]е он у нама.
Јер, ако ]е, како се то доказу]'е, опседнутост у суштини фи-
лозофща мопи, она такоЬе изгледа обојена неком врстом ни-
чеовског очаја. Ако је то важепи заюьучак, изгледа опет да
потврЬу]]е високи праг зле коби.
У смислу посреду]упег повратног и новог стреса у уте-
пгу^упем идиому опседнутости слажемо се у потпуности са
Луисовим мипцьен>ем да хрансни ритуали опседнутости сва-
како могу да допринесу развоју здравог менталног здравл>а,
стабилизован>у нервозних поремепаја, пошто они пружају
средства да се привидно контролишу силе за које се веру]е
101 5. Ргеий, 8е1ес1ей Рарегз оп Ну$1епа апй о1кег Рзускопеигозез,
Хеш Уогк 1912.
1М М. Ј. Уар, Тке Роззе$зюп Зупйготез, а Сошрагазюп о] Нопё
Коп§ апй Ргепск Ртйт^з, Јоигпа1 оГ Меп1а1 8с1епсе, 106, 1960.
ш С. Кусгог1, Апхге1у апй Ыеигозгз, Ьопйоп 1968.
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Ьа активира^у те разорне снаге. Хрансно идентифику]упи
се са узнемиру^'упим добрима новим искуствима, ийи с по-
вратним опасностима копима је немогупе одупрети се друк-
чще, они који се придржава^у те сггиритуалистичке филозо-
фя]е гипко уступа^у дивллм насрта]'има иноващца, промена
и повратним ударцима судбине. У том повщан>у главе пред
неизбежным и прихватајупи га тако репи раширених руку,
они ублажава^'у н>егов импакт, чинепи да то изгледа као да
они страсно желе оно што не могу да избегну.104
Зщедништво
Смисао и карактер за^едништва (соттипИаз) у виду три
н>егова типа, Тариер (V. Тигпег) је први пут изнео у свом
делу Тке Шша1 Ргосезе, истичупи да ^е од пресудног знача^а
за разумеван>е целине сваког обреда управо то зщедништво,
а оно се, на делу, показе и у трансним ритуалима на Балкану.
Соттит1аз треба схватити не као структуру с измен>еним
знацима, минусима уместо плусева, веп пре као {опз е1 огщо
свих структура и, у исто време, н>ихових критика, сматра
Тарнер.
У балканским друштвима соттитЮз нщ'е пуки интервал
измеЬу утврЬених статусних обавеза, које чувари друштвене
структуре ограВу^у бро]ним табуима, повезаним с идејама
чистоте и загаЬен>а, скрива^ући се иза бедема двосмислених
симбола. Зер, само постојан>е соттипИаз-а. у ритуалним гру-
пама доводи у питан>е сва соцщална структурна правила и
сугерише нове могућности. СоттипИаз приморава на универ-
залност и отвореност и у принципу се разликује од Дирке-
мовог појма „механичке солидарности", ко^а ^е веза измеЬу
по^единаца тоуп су колективно у супротности с неком другом
групом солидарности. Диркем је доказивао да девщантност
и антисощцалне појаве нису само суштаствене веп и потребне
за „здрава друштва". За Диркема она је колективу пружала
прилику да реафирмише своју за^едничку свест.105
У ритуалном трансу соттипИаз се потврЬу^е на делу, по-
ричупи сво] сопствени дистинктивни квалитет. У за^едници (со
лидарности) где ^единство зависи од противности у—групе —
изван—групе, од супротности ми—они. Изгледа да ^е исторщска
судбина соттит1аз-а била да преЬе од отворености до затво-
рености, од „слободне" соттипИаз до солидарности коју да^е
везана структура, од избора до обавезе, од „непотребног ризика"
104 5. Ргеи<3, ор. сИ.
105 Е. Диркем, Елементарни облици религщеког живота, Београд 1982
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до „бесконачне сигурности" итд. Ако друштвена структура
постое спецщавизована, соттипИаз остаје отворен и неспе-
ци]ализован, извор чисте могупности као и непосредне реали-
защце раэрешаван>а свакодневних структурних потреба и оба-
везности. Отуда однос иэмеЬу сощцалне структуре и соцщал-
ног соттипИаз-а у ритуалима варира од случаја до случа^а.
Говорећи о ритуалима као преокрету статуса Тарнер указу]е
на сличаи начин да „ништа толико добро не истиче регулар-
ност као што то чине апсурд или парадокс. Емоционално,
ништа не задовол>ава толико као екстравагантно или привре-
мено допуштено иначе недопуштено понашан* . . ., (ритуали
преокрета статуса) реафирмише поредак структуре."106
У балканским друштвима са ортодоксном религиям при
метна }е еманципащца соттитЮз-а у ритуалима. Та релипца
званично увиЬајупи неке антиструктурне црте соттипИоз-а
покушава да н>ен утицај анатемише. МеЬутим, читаве попу-
лащце соттипИаз уэимају као средство „ослобаЬан>а" или
„спасен>а" од игара у кощма се играју улоге које уплићу
личност у многоструке преваре, кривице и неспоко]ства. Ту
пионирске заједнице које обраэу]]у, опседнутости божанствима
(духовима) пружају културне моделе и парадигме, у траженуу
за^'едништва, повлачен>а из многострукости, истериван>а раз-
дорности и оствариван>а недвојности, тако, чак и усамл>ени
појединац постиже соттипИаз досезан>ем до корена, веру]упи
да поспеи истоветност у свим л>удима, у свим бипима, обу-
хвата^упи у соттипИаз природу као и културу заједно. Но
то теологизиран>е доживл>аја, опомин>е Тарнер, јесте своЬен>е
онога што ^е у суштини процес, на стан>е или чак на кон
цепт стан>а, другим речима структурисан* анти-структуре.
Оно што видимо јесте утврЬен социјални систем, заснован на
систему религауских верован>а, поларизован иэмеЬу фиксности
световног и светог, сощцалне структуре и нормативног сот-
типИаз-а, која можда тежи за отвореном моралношпу, али
која се зауставл>а пред културним везама неког специфичног
релипцског гледан>а на свет.107
„У друштвеној структури, место, улога, права и дужности
сваког жуединца су ^асно разграничени и утврЬени, а инди-
видуалне слободе и самосталан избор могупности подреЬени
су вредностима, нормама и интересима за^еднице. СоттипИаз,
супротно томе успоставлю стаже изједначености у коме су
јединке привремено ослобоЬене свога друштвеног положаја,
стега и конфликта које доноси живот у структури. Прелазак
из ]едне у другу фазу регулише, наравно, ритуал. Ритуали
са елементима побуне, протеста и слободног понашан>а и права
на ,легалну анархщу' и симболично рушен>е нормативног реда
такоЬе имају значен* катарзе друштвених тензщ'а. Али, они
има^у и дал>у консеквенцу, јер ништа тако добро не учврш-
"• У. Тигаег, Тке ШШсй Ргосезз, СЫсадо 1969, 176—177.
10' У. Тигаег, йгатаз РгеЫз апй Мегаркогз, Ьопс1оп 1974, 171.
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Нава ред и не по]ачава вредности и норме на којима почива
друштво као што то чини привремени и повремени парадокс
и неред", аргументовано образложен>е Прошип-Дворнип.108
Представе о вредности ю>]е су у темел>у неког друштва
кроз ритуалну праксу се под]еднако уче, контролишу, а на
тај начин и чувају. Томе нигьу служи и каналисан>е сукоба.
Кризне ситуацще у друштвеном поретку заједнице приказу^у
се у ритуалу на симболичан начин и тиме губе од своје ош-
трине. Компензациони карактер ритуала, ко|и је запазила и
психоанализа, лежи у скретан>у агреоивних емопэда на замен-
ске об^екте. Тиме ^е, наиме, не само триумфовао друштвени
поредак над хаосом, потврЬујупи се сам у игри, већ је тиме
и потенцщални агресор опоменут.
Паралелно са лечен>ем трансним ритуалом обезбеЬу^е се
и подизан>е и просперитет целокупне друштвене за^'еднице, ре-
Ц1 1 мо мапцско обезбеЬиван>е плодности у л>удима и у аграру
и сл. тедном реч^у, н>егова моторна снага лежи у сощцалном
и општем напретку друштва.
Са друге стране, са становишта нормативне друштвене
структуре ритуал може изгледати супротно од оног што он
у ствари јесте, „однооно може деловати хаотично, инверзно,
парадоксално и антиструктурално".109 Ритуал допушта да се
говори оно што нормално нще за говор или да се чини оно
што се ]авно пред светом не чини (рецимо либидинозно по-
нашан>е), али та одушка за артикулисан>е сачин>ава само при-
времену логореју, све се ускоро врапа у нормално стан>е.
Крамрајн (К.. N. Сгшпппе) с правом указу^е да ритуал не ре-
шава конфликт, већ пре сман>ује тензщу у н>егово.ј основи.
Да би се сукоб решио у оквиру неке сощцалне структуре,
мора се изменити сама структура, а ритуал га чини само под-
ношлеивим.110 Нарочито драмске игре у ритуалном трансу пру-
жају изванредну прилику за суочаван>е и истраживан>е разних
димензща социокултурног реда, где се асоцщално сублимира,
обрпе, претвара, враћа у сощцално.
Социокултурне особине у ритуалном трансу могу се ока-
рактерисати и као гИез Ле разза&е. Обреди прелаза, као што
^е познато, сусрепу се у свим друштвима да би означили пре-
лазе измеЬу одреЬених стан>а, а под станем се подразумева
релативно чврста или стабилна кондивдца, у чще се значена
уюьучу^у такве соцщалне константности као што су: правни
статус профеоца, зван>е или позив, ранг или ступан>, положај
неке личности одреЬене н>еним културно признатим ступн>ем
дозреван>а, рецимо брачно или самачко стан>е или стан>е де-
тин>ства и сл. За нас је од пресудног значаја да се израз стан>е
108 М. Прошип-Дворнип, Покладни ритуал, Посебна изданя Балка-
нолошког института САНУ, 21, Београд 1984, 156.
'м 1Ыа., 148.
1'0 К. N. Сгшпппе, СаракоЬа 1Не Мауо Еаз1ег СегетопШ 1трег$о-
паЮг..., Јоигпа1 гог 1пе 5с1еп1Шс 5шс1у ог кеНцюп, 8, 1964, 16.
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може применити и на специфично ментално или емоционално
расположена у коме се л>удске групе повремено налазе у
одреЬеном и посебном времену, конкретно у ритуалном
трансу. Ова промена стан>а према Генепу (Уап Сеппер) обе-
лежена ^е трима фазама: одвајан>ем, маргином (или лиме-
сом) и агрегациям (саставл>ан>ем). Током анализе ритуала, ви-
деће се да прва фаза одвајан>а обухвата симболично понашан>е
ритуалне групе од н>ене ранще утврЬене тачке у сощцалној
структури, у другое среднюј лиминалпој фази, обредни суб-
]ект и ритуална група у целини пролазе кроз ]едну област
која има мало, или уопште нема атрибуте прошлог или бу-
дуЬег стан>а, и, трепа, фаза прелаза, завршна је, када се об-
редна група растура и враћа у постојано првобитно и нор-
мално стан>е, са јасно одреЬеним структурним типом пона-
шан>а, у складу са обича^им нормама и посто]епим етичким
стандардима.111
Може се рећи да је у ритуалном трансу надоражешци
лиминални период. Он најбол>е исказује прелаз и ^асно обе-
лежава н>егову функщцу, и на^ман>е ^е уплетен у сощцалну
структуру легалних институвдца, ко^а у нормалном животу
има велику важност. Лиминалност ^е примарна фаза ритуал:
ног транса са паразитим преобража^ним елементима у коме ^е
субјект структурно на^занимллпмци, и врви од сложених и
необичних симболизама. Велики део лиминалне фазе ^е мо-
делисан и према л>удским биолошким процесима ко^и се схва-
тају, према Леви-Стросу, „изоморфним" са структурним и кул-
турним процесима. Они да^'у спол>ну и видл>иву форму једном
унутарн>ем и концептуалном процесу. Структурна „невидл>и-
вост" лиминалне регзопае има дво^ак карактер. Оне истовре-
мено нису више класификоване, а симболи ко.щ их представ-
гьа]У јесу узети из биологеце смрти, распадан>а и других фи-
зичких процеса који има^у негативну обо]еност.п2
Бочна карактеристична црта те симболизащце јесте да
опседнути у трансу нису ни живи ни мртви с једног аспекта,
а ^есу и живи и мртви са другог аспекта. Н>ихово стан>е ]е
двосмислено и парадоксално, збрка свих уобичајених катего-
рща. Бем (т. ВбЬте), немачки мистичар, чщи су неразумл>иви
списи дали Хегелу н>егову прославл>ену дијалектичку „три-
\аду", волео ^е да каже да се „Све ствари састо]е од Да и
Не". Лиминалност се можда може сматрати као Не за све
позитивне структуралне тврдн>е, али у извесном смислу извор
свих н>их и, више од тога, као царство чисте могупности из
које могу да настану нове конфигуращце иде^а и односа. Пла
тон ^е признао сво] филозофски дуг учен>у елеусинским и ор-
фичким инивдцащцама у Атици. Немамо начина да сазнамо
да ли су примитивне иници^ащце само чувале наук. Можда
су такоЬе раЬале нову мисао и нови обича^, сматра Тарнер.113




Ако потпуна покорност карактерише однос посвећеника
према воЬи, потпуна једнакост обележава и односе меЬу чла-
новима ритуалне групе. Другарство се мора разликовати од
братства или односа једнородности, пошто у овом последн>ем
увек посто^и не^еднакост измеЬу старијих и млаЬих. Лими-
нална група је заједница другова, а не структура заце-
рархщски сврстаних позищца. То другарство превазилази ра-
злике у рангу, старости, положа^у и сродству, па чак и у
сексу. Велики део понашан>а које су забележили етнографи
у ситуащцама одвајан>а пада под принцип „^едан за све а
сви за ^едног".114 Дакле, воЬа је онај први у совдцалном слоју
ко]'и пресуЬује али и помаже за^едници. Он лечи и уздиже
заједницу правилно је усмерава^уйи и развијајупи. Он је нека
врста крагьа који доприноси општем добру друштвене за^ед-
нице, а н>егова функщца је, као што пемо видети, на^ача
за време одржаван>а ритуалног транса. Другарство у ритуалу
са сво]оМ присношпу, лагодношпу и, додао бих, узајамном
отвореношпу, ]ош једном је производ интерструктурне лими-
налности, са н>еном оскудношпу у правно санкционисаним од-
носима и н>еним наглашаван>ем аксиоматских вредности ко^е
изражава^у заједничко добро. Л>уди могу да буду „они сами",
каже се често, када не играју институционализоване улоге,
такоЬе, носе одговорности и у лиминалној ситуацщи, а главни
терет одговорности сносе старщи.115
Када човек испитуюе реквизите у вези с трансним ритуа
лом, често га залан^е на које су извесне природне и кул-
турне црте представл>ене непропорционално велике или мале
маске и фалуси, ко^и иду до карикиран>а. Увепаван>е као пр-
вобитни начин апстракщце обично нще ^еднозначни симбол
ко^и је тако представл>ен, већ многозначни, семантички мо
лекул са више компонената. Претериван>е у приказиван>у по-
^единих реквизита нще ирационално, веп побуЬу]е на миш-
л>ен>е које према МекКалоку (МсСиНосЬ) доказу]е, да „човек
прави малу разлику у аграфичном друштву измеЬу себе самог
и животин>а, и како мисли да ^е преображај једног у друго
могупан, тако је исто лако мешао л>удско и животин>ско у
сво^ој свести. То делом објашн>ава богове са животшьским
главама или животин>е-богова с л>удским главама." Супротно
овом гледишту, Тарнер заступа следепе мишл>ен>е. Чудовишни
реквизити (маске) су израЬени управо зато да л>уде поуче
како да јасно разликују разне факторе стварности, како се
ова схвата у н>иховој култури. „Овде нам", мисли Тарнер,
„може помойи тзв. закон дисоцщацщг Цемсов (XV. Јатез), да
расветлимо проблем чудовишних маски. Он се може форму-
лисати овако: кад се а и Ъ јавл>ају заједно као делови истог
укупног објекта, без н>ихове дискриминащце, јавл>ан>е једног




ликован>е а, Ъ, х, како је то сам Цемс поставио. Ово што ^е
повезано час с једном, а час са другом ствари, тежи да по-
стане одво^ено и од једног и од другог и да прерасте у пред
мет апстрактне контемплаци^е од стране духа. То би се могло
наэвати законом дисощцащце мен>ан>ем пратепих околно-
сти."118
Са тога гледишта може се видети да велики делови гро
тескности и монструозности лиминалних засга има)у за цшь
не толико да застрашу]у или да ошамуте масе, да би их под-
веле у покорност, или да их изведу из памети, колико да их
живо и брзо наведу да схвате оно што се може назвати „фак-
торима" н>ихове културе. Комбинашка оба пола, (животшьски
и л>удски атрибута) с|един>у]у се у ^едном једином приказу





Понети истинским жаром и интересован>ем придружили
смо се оним истраживачима што су прешли тежак и загоне-
тан пут да уЬу у тајне чудноватог обреда званог анастена-
р^е.1 Након вишегодишнлх студи]ских истраживана у Грч-
ко^ и уз помоп колега из те земл>е, посебно сарадника Бал-
канолошког института у Солуну, пошло нам ^е за руком да
целовито обухватимо и сагледамо овај веома сложени обред.
Упоредо са откриван>ем и савладаван>ем писаних извора збри-
нутих у архивама и музејима научних центара Атине и Со-
луна, предузели смо и непосредна теренска истраживан>а ана-
стенарщског обреда у једном од најпознатщих н>егових цен
тара — насел>у Лангада, у коме смо, у мају 1984. године,
т зИи пратили извоЬен>е обреда.
Боравепи меЬу анастенарима, прикуплюэупи одговоре на
наша безброва питан>а, насто^али смо да са више страна
1 Према речнику Атинске академи]е наука, а како тврде Ромеос
и Денфорт, име анасгенарще етимолошки ^е повезано с именом А$1Ье-
папа, које долази од византи]ске речи азШепоз (болестан). Она зе
опет изведена од „а" (а1рЬа рпуа11ушп), плус з^Ьепоз (снага или
моЬ). Име Аз1пепапа ^е можда било презриво, ^ер се односило на
значена у смислу разбарушеног болеш.ъивог изгледа опседнутих обо-
жавалаца. АзЛепапа ]е кньижевни или учен облик плуралног говорног
облика АзЛепапа, кош уз додатак плеонастичког приватива „ан"
поста]е Анастенариа. Веру]е се да ]е у народно] етимолопци реч
Анастенариа изведена из речи апааШепоза (уздисати) и каже се да се
она односи на узвике и пиштаве гласове које испуип^у анастенари
при игри.
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обухватимо и проучимо смисао овог обреда, схватан>а и осе-
пан>а самих учесника у н>ему, н>ихов духовни хоризонт, струк
туру н*ихових символа, улогу н>ихових митова и целовитост
н>ихове мистике. Тежили смо да прикупимо што више аутен
тичних доказа, и да истовремено избегнемо замку заблуда
и предрасуда истраживача понетог неизбежном субјективном
вокашцом, научном орщентащцом и исторщским тренутком
коме припада, поглавито када се проучава један овако егзо-
тичан ритуал. Ако смо видели и схватили, трудили смо се и
да осетимо, без чега би, сматрамо, био узалудан читав наш
напор.
Многи су се често устручавали да нам пруже податке,
плашепи се да их св. Константин не казни због тога или да не
буду изложени подсмеху л>уди који овај обред сматрају па-
ганским су^еверјем. Они који су нам драговол>но давали од-
говоре на поставл>ена питан>а захтевали су да н>ихова имена
не буду објавл>ена, због дубоког уважен>а анастенарщског об
реда, будући да је он најзнача}нщи тренутак у н>иховом жи
воту јер им доноси, како верују, здравл>е, ошптн напредак
и срепу, али и због заштите интегритета и та|ности анасте-
нарщске заједнице.
Садржај анастенарщског ритуала узели смо у тоталу, али
и тг]единачно како се он данас одржава, уважавајупи и све
оне нама доступне вести и податке о томе како је он некада
извоЬен. За основу смо узели грчки ритуал анастенарще, а
компаративно смо користили и нестинарски ритуал како се
овај исти ритуал назива на територији Бугарске.
Хипотезе о обреду анастенарща раоипају се у недоглед.
МеЬутим, не чудимо се што смо суочени са ширином вести,
студија и прилога, противуречним мишл>ен>има и заюьучцима,
јер би без ших тајна анастанарща остала вечита, па отуда
сваки покушај доноси понешто ново и занимл>иво, отвара^упи
врата времену и могупности да се иде дагье. Стога се придру-
жујемо научним траганлша и анастенарще уэимамо и про-
матрамо као појаву на^изразипцег ритуалног транса са слич-
ним или истоветним ритуалним примерима на другим стра-
нама Балканског полуострва — у Срби^и са русагьама, у Ру-
мушци са калушарима — који имају истински и за]еднички
именител> и поруку.
Површни поглед на достигнућа савременог доба могао
би нас навести на мисао да више нема места мистичним ве-
рован>има у свету и сувише обузетом траганлша за што бо-
л>им и удобнщим животом, или непрестаном борбом за сва-
кидашньи хлеб и голу егзистенщцу. Али да заиста ни^е тако,
доказу^у нам још живо извоЬеиье анастенари]ског обреда у
Грчкој, донедавно и нестинарског у Бугарској, па русагье у
Србщи и калушари у Румунищ ко^и су се живо одржавали
до пре двадесетак година.
Сасвим ]е неизвесно када су анастенарије, древне по сво
ме пореклу, узеле на себе сво] садашн>и облик и до кощх
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су се предела пружале у ранија времене. Сведочанства са ко-
јима располажемо не враЪају нас дал>е од ХIХ века. Прва
писана вест ^есте опис очевица Бугарина Славејкова (Р. Сла-
вейков) ко^и је проматрао извоЬен>е обреда у селима Мацура
и Костија у Тракији године 1866. Затим долази извештај Хур-
музщадеса (А. СЬоигтогшааез) из 1872. године исто из Ко
стща.2 На основу посредно добщених података, пошто лично
нще присуствовао извоЬен>у ритуала, Хурмузијадес је 19. сеп-
тембра 1872. године у поэнатој грчкој школи у Цариграду
пред патрщархом Антимоном и високим свештенством при-
сутним меЬу слушаоцима одржао беседу о „Анастенарщама
и другим чудним традицнц'ама и празноверицама."3
Сведочанства са почетка XХ века о томе како су ана-
стенарије прославл>али Грци пре прогонства из Тракще, по-
тичу од дворце избеглица који се бе^аху настанили у Солуну,
а од ко^их ]е године 1914. податке добио Мегас и први пут
их објавио тек 1961.4
Иэвештаје бугарских фолклориста о теренским истражи-
ван>има Костија и околних села 1904—1908. године об]авио ]е
1912. Арнаудов (М. Арнаудов), додавши тада и сво^ опис не-
стинара из бугарског села Вургари.5 Етнолог Ангелова (Р. Анге-
лова) у два маха проучавала ^е непосредно на терену обред не-
стинара 1946. године у н>иховој пунопи са свим детал>има и,
наново, 1955. када је обред почео да губи од своје првобитно-
сти, да се мен>а и нестаје.6 I
Лекару Танаграсу (А. Тапа§газ) пошло ^е за руком да ана-
стенарще из Мавролеюца код Драме у Грчкој, које су се све
до 1940. године изводиле кришом по кућама, јавно прикаже
на дан св. Константина са целокупном церемонщом игран>а
на ватри.7 Осим Танаграса и Кранидиотиса (Р. ТЬ. КгашсНо11з)
лекара по струци, у новще време нарочиту пажн>у проуча-
ван>има посвепују етнолози и фолклористи Грчке: Ромеос
(С. А. Котаюз), Папахристодулу (Р. Рарасппз1ос1оиш), Мегас
(С. Ме§аз), Кириакидес (8. КупакИез), Лукатос (Б. Ьоика1оз),
Какури (К. Какоип) и др. Из пера ових грчких истраживача
произашле су сериозне расправе и заюьучци који на једној
страни доказу^у да су анастенарще преживели остатак дио-
низщских мистерн]а античког наслеЬа, а на друго] да је реч
о специфичној верско-религиозној групи ]еретички определ>е-
ној, са таким антагонистичким односима према званичној грч-
кој цркви. Посебно желимо да нагласимо да ^е обред анасте-
* А. СЬоигтоииайез, Пер1 то^ 'А\юс<тта1ар1ь™ ха1 ЙХХыу т^VйV 'К0([хсйу ха1
ПроХт)||лоу\;, Сопз1ап1тор1е 1873.
* 3. Р. СЬтюйоикш, А Рие\\>а1кте Си11 т Ыог1пггп Сгеесе, Неч/
Уогк 1978, 147.
* С. Мееаз, 'Амаст-ге^ркх ха1 "Ебьшх Тирьмг)? Деитбраи;, 1лоегарЫа,
XIХ, 1960-61, 472—534.
5 М. Арнаудов, Студии върху българските обреди и легенди, ч. I.
Сп. БАН IУ, София 1912.
* Р. Ангелова, Игра по огън, БАН, София 1955.
7 С. А. Котаюз, СиНез рорьйахгез йе 1а ТНгасе, АШепез 1949, 29.
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нарща у свету широко популарисао познати енглески археолог
Докинс (Е. К.. Башкшз).
За наша разматран>а од изузетног значаја су најновије
студије истакнутих стручн>ака написане на основу непосред-
них теренских истраживан>а, од којих издвајамо аутора Хри-
стодулову (8. Р. СЬпз1ос1ои1ои) која истражу^е историјске и
социолошке факторе од значаја за групну формащцу и изу-
зетни етницитет анастенара, открива^упи чин>енице које охраб-
рују опстанак и ширен>е анастенара и данас, упркос против-
л>ешима званичне грчке цркве. Она је сво^ом студијом дала
велики допринос савременим проучаван>има анастенарща.
Изванредна студија о анастенарщама Денфорта (Ь. М.
БапТоПЬ) веома нам је помогла у нашој обради ове теме.
Прикупивши огромну теренску граЬу о анастенарима у Грчкој
он долази до заюьучка да систем н>ихове ритуалне праксе
има изузетан психотерапеутски значај. Наиме, аутор поку-
шава да расветли терапеутску ефикасност анастенарија, н>и-
хову способност да пруже пацијенту структурисани низ сим
вола са којима је у стан>у не само да изрази веп и да решава
психолошки и социокултурни конфликт ко^и је бар делимично
могао да буде одговоран за н>егову болест. Аутор доказу^е
да је символично разрешен>е сукоба често праЬено структу-
рално паралелним решен>ем сукоба на социокултурном нивоу.
На основу Еьеговог учешпа у терапијском процесу анастенарща,
паци]ентови значајни сощцални односи су реконструисани,
иегова психолошка и сгруктурална стварност се преображава
на тај начин што се конфликт који је одговоран за н>егову
болест разрешава. Болесник је излечен.
Анастенарще сагледане са театролошке стране обраЬивали
су Какуријева (К. 1. Какоип) и Пухнер (Ш. РисЬпег). Основе
теорщског карактера и форми дромена Какурщева налази
управо у анастенарщама, за које сматра да воде порекло из
дионисијског култа, са касшце унетим и наглашеним хриишан-
ским елементима. Она у анастенарщама види неке позоришне
инстинкте, као што су преживл>аван>е, фантаэија, мимезис,
изузетна снага импровизације у самој игри и слично.
Свестрана истраживан>а са врло модерним методолошким
приступима грчких народних обреда, па и анастенаријског
култа, предузео је Пухнер. Он отвара сасвим нове странице и
доноси другачща мишл>ен>а о обредима као зачецима позо-
ришта. Апстрахујупи исторщске димензије, Пухнер покушава
да „театрално" добще у аспекту ситуащце тзв. „грифа", од-
нооно моделу са свим социолошким апликацијама, па то чини
и на примеру анастенарща.
Сваке године у време одржаван>а светковина анастенари]а
у грчким дневним листовима и ревијалним часописима објав-
л>ују се извештаји и репортаже о анастенаријама које су
корионе као сажета обавештен>а о стан>у игран>а на ватри.
Лангади и н>еговој околини, Хагиа Хелени, Стримоникону, Ме
Ритуал анастенарще данас се изводи у грчким населлша:
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лики, Мавролеуки и другим ман>е познатим насел>има северне
Грчке. Списку насела у којима се одржава церемонија игран>а
на ватри треба додати и град Солун. Наиме, године 1977.
започет је овај ритуал у једном радничком крају Солуна који
се зове Метеори. УтврБено је да су они који су те године
играли на ватри досегьени из села Хагиа Хелени и да су
анастенари тог насела. Није нам познато да ли су анастенари
у Солуну, седишту моћне митрополије и значајне теолошке
школе, нашили на противл>ен>е и забралу од стране црквених
органа.8
У Лангади се анастенарије одржавају јавно непрекидно
од 1947. године. Од тада па до данас у Лангади је растао како
број анастенара тако и број гледалаца. Данас су Лангада и
Хагиа Хелени два најпознатија центра игран>а на ватри у
Грчкој.
У селу Хагиа Хелени близу Сера церемонија игран>а на
ватри такоЬе се одржава јавно. Једном је наишла на активно
противл>ен>е локалних црквених власти, нарочито серског вла-
дике. Од краја четрдесетих година овога века иконе св. Кон
стантина и св. Јелене смештене су у сеоској цркви, уз услов
да сваке године у мају буду издаване анастенарима за цере-
монију игран>а на ватри. Године 1972. серски владика је забра-
нио сеоском свештенику у Хагиа Хелени да иконе изда ана
стенарима. На тај начин омео је одржаван>е светковине игран>а
на ватри те године. Због тога су анастенари из Хагиа Хелене
покренули парницу и попово добили иконе у свој посед.9
Мавролеуки је село у близини града Драме. И тамо је
владика тог града одузео 1972. године иконе св. Константина
и св. Јелене. Са овим је ритуал игран>а на ватри престао да
се одржава у овом месту. Спор је био покренут и у мају 1977.
године иконе су враћене анастенарима. Мавролеуки се одли-
кује тиме што се у н>ему почела одржавати прва јавна свет-
ковипа игран>а на ватри у Грчкој године 1940. Осим тога, у
н>ему се чувају и најстарије иконе.10
Стримоникон је мало село код града Сера. У н>ему се
изводи игран>е на ватри. Има око двадесетак домаћинстава
која припадају анастенарима. Нека од н>их учествују у игран>у
на ватри у Хагиа Хелени и Лангади-11
Мелики је мало село близу града Верија. Многи извештачи
саопштавају да је ово насел>е престало да буде средиште игра
на на ватри.
Један од најважнијих центара анастенаријског ритуала у
Бугарској до 1946. године било је данашн>е село Вургари на
источним падинама планине Странце у суседству некадашн>ег





грчког села Косица, иначе центра и расадника анастенарщ-
ског култа. Ово бугарско село имало је у оно време 150
купа и 700 жители, а било је веома сиромашно. Све су купе
биле дрвене. ЬЬегови жителл бавили су се сточарством и
производимом дрвеног упьа, одржавали ритуал нестенара и
чували древне обича^е.12
Чланови данашн>их анастенарщ]а у Грчко] су углавном
или исюьучиво избеглице, придошли становници Грка из источ-
не Траюц'е. Према истраживан>има Христодулове, највећи део
потиче из села Кости^а, ио коме себе назива^у Костилидима.13
Поклоници и преци данаппьег необичног анастенарщског
обреда живели су непознати у забаченим трачким селима Ко
сицу, Галазаюцу, Пригору, Вургарщу, Бродилову и другима,
са својим специфичним начином претежно сточарског живота.
Одсечени од света и комуникащца, настан>ени у дугул>асго]
котлини ко^у са свих страна окружују високе и непроходне
планине, због чега су Турци овај крај прозвали „Нор каза",
л>уди су обитавали у крајна заосталим задружним породицама
у којима је дух рационализма био заробл>ен окултним веро-
ван>има и менталитетом древиог чуван>а анастенаријског ри
туала.
До балканских ратова анастенарще су се редовно изводиле
у поменутим селима североисточних делова Траюц'е, која да-
нас припадају Турској и Бугарско]. Претежно дуж обала
Црног мора, од града Ахтополиса на северу до града Мидоце
на југу и према унутрашн>ости копна до подручја Пинар-
хисара. На овој територщи, данас пресеченој бугарско-турском
границом, анастенарще су се изводиле у више од двадесетак
насел>а чще је становништво највепим делом говорило грчки,
док су остали били Бугари. Најважтц'е од свих места било
\е поменуто грчко насел>е Кости ко^е лежи на ниским шумо-
витим планинама близу црноморске обале. Године 1914. на
села Кости је имало неколико хшьада становника познатих,
као што смо напоменули, по имену Костилиди који су се
претежно бавили сточарством и сечен>ем шума.14
Грци из Косица и осталих села овог дела Тракије живели
су релативно безбедно у Отоманској царевнин. МеЬутим, веп
почетком ХХ века бугарске комигге започеле су да оэбшьно
узнемиравају грчко становништво. У октобру 1912, када ^е
букнуо први балкански рат, подручје Косица дошло је под
бугарску контролу. По Лондонском уговору (30. мај 1913)
Турци су село Кости уступили балканским савезницима. После
другог балканског рата североисточни део Траюце, уюьучујупи
и село Кости, био је трајно додел>ен Бугарској. У року од
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месец дана бугарске комите су ушле у Кости, покупиле све
мушкарце у селу и сатерали их у цркву, конфискујући им
новац, имовину и оружје. Школе и цркве биле су затворене,
а грчки језик и свештеници протерани и замен>ени Бугарима.
Доласком избеглих Грка из турске Тракије, у потрази за
огн>иштем и земл>ом, опстанак грчке мањине постао је још
неизвеснији, док коначно у јулу 1914. нису били приморани
да беже у Грчку. Један анастенар нас је уверавао да је икона
св. Константина предвидела н>ихову трагедију. Наиме, неко-
лико дана пре прогона трачких Грка из завичаја приметио је
на икони кали крви. То је било упозорен>е да се несрећа при-
ближава.
Становници Костиј а путовали су сатима до луке Агату-
полис, где су изнајмили један пароброд да их превезе у Цари-
град. Тамо им је, уз помоћ грчког патријарха, био ставл>ен
на располаган>е други брод којим су допутовали у Солун.
Већина Костилида живела је у избегличким логорима на
периферији Солуна за читаво време првог светског рата. После
рата Грчка је поново задобила читаву источну Тракију. Кости-
лиди, као и многе друге избеглице из Тракије, напустиле су
Солун и вратиле се у завичај. Надали су се да ће се настанити
у близини својих првобитних домова, који су им сада били
недоступни пошто су се налазили на бугарској територији.
То им, меЬутим, није било суЬено. Две године касније, 1922.
с катастрофалним окончан>ем похода на Малу Азију грчка
војска била је истерана из источне Тракије, а грчко станов-
ништво приморано да бежи још једном и да се врати у да-
нашн>у северну Грчку. Већ године 1924. већина Костилида је
била настан>ена у Хагиа Хелени, Лангади, Серу и четири друга
насел>а северне Грчке.15
По доласку у донаппьа насел>а Костилида су годинама
изводили анастенаријски обред тајно, пошто су се плашили
прогона од стране цркве и непријател>става домаћег станов-
ништва. Анастенари су се потајно састајали у глухо доба ноћи
по приватним кућама где су кришом играли на ватри кућног
огњишта. За то време на улици су биле поставл>ене домаће
страже. Ако би се било ко случајно појавио, анастенари су
најхитније обавештавани и престајали су да играју. Јавних
литија са музиком и иконама није било. Уместо тога, само
тројица су неупадл>иво посећивала куће Костилида носећи
свете мараме скривене у грудима. После другог светског рата
група грчких научника открила је анастенаријски обред у
Грчкој знајући претходно да је постојао код грчког станов-
ништва источне Тракије, и да су извоЬен>е обреда, после исе-
л>аван>а грчког становништва, наставили да практикују Бугари
на том подручју. Радознали грчки истраживачи пронашли су
избеглице из Костија у н>иховим новим заједницама у Грчкој
и с великим тешкоћама наговорили их да почну изводити ана-
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стенарщски ритуал јавно. До првог таквог извоЬен>а дошло је
у Хагиа Хелени године 1947. У то време епископ грчке право
славие цркве у Серезу дозволио је ^авно извоЬен>е анастена-
рща, под условом да се сав сакупгьени новац који би анасте-
нари добили у облику прилога преда цркви, као прво, и, као
друго, да се анастенарщске иконе морају чувати само у
цркви, а да се једино могу користити за време одржаван>а
обреда у конаку. Под овим условима обред се непрекидно
иэводио од 1947. до 1971. године.18
Осим Грчке и Бугарске, у Европи се на ватри игра ]ош у
Шпашци, а изван Европе на острвима Фици, Бара-Бара, у
Сан Педру, у Инддц'и, Шри-Ланки, Парагва^у, Аргентини и др.17
Лангада
На шеснаестом километру североисточно од Солуна лежи
градип Лангада са око 6.000 становника, према полису из
1972. године. Окружен ^е баштама, нягаама са житом и маком.
Сточарство је важна жмьопривредна грана. Има више радио-
ница за оправку аутомобила, камиона, трактора и неколико
бензинских пумпи. Посго^и фабрика конзерви, дувана и погон
за израду намешта^а. Лангада је место у коме се ново и
старо сучел>авају. Нове стамбене зграде са два до три спрата
савремено опремл>ене суседу^у ниским једнособним зградама
од перпича без икаквих хипценских уреЬаја. Изгледа да ^е
главни чинилац ко]и доприноси новој изградн>и у Лангада
близина Солуна, јер би ускоро овај градип могао да постане
и предграЬе Солуна.
Лангада нема библиотеку ни музе]. Има Саборну и ]ОШ
четири ман>е цркве, једну туристичку агенщцу, три хотела и
више ресторана и посластичарница. У Лангади су седишта
локалне управе и Епархще. Ту су још и две средн>е и три
основне школе, друге јавне службе, банке, уред за пол>опри-
вреду и полюпривредна задруга.
Лангада има десетак великих землюпоседника који кон-
тролишу произвощьу. Другу групу становништва чине власници
ман>их земл>ишних површина. Ти ситни поседници су обра
зовали задругу да би избегли експлоатащцу прекупаца. Трепу
групу чине беэемгьаши, претежно запослени у фабрици кон
зерви и у ман>им локалним радионицама, а вепина одлази
свакодневно на рад у Солун. Четврту групу чине трговци ко^и
становнипггво снабдева^у робом и услугама. Они извлаче зна-
тну корист из светковине игран>а на ватри. Пета група је са-
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ставл>ена од државних чиновника, банкара, адвоката, лекара,
наставника.
Користећи критери}ум дохотка мопи и престижа, Христо-
дулова ]е утврдила да Лангада има горн>и, средн>и и дон>и сло^
становништва и то: 1) горн>и слој се састо^и од великих зем-
л>опоседника, локалних лекара, епископа и сопственика инду-
стрщских постро^ен>а; 2) средн>и слој су дупанщце, квалифи-
ковани радници и ниже становништво, и 3) дон*и слој чине
сс.ъаци и неквалификовани радници. Анастенари припадају
том сак>]у, а то је, у ствари, највепи друштвени слој у Лан-
гади. Опште узев, н>ему припада^у пол>опривредни радници
ко^и се баве баштованством или неквалификовани фабрички
радници. Неки од гаих узгред га^е стоку и млеко продају
задруэи у Лангади. Жене износе сво^е ручне радове на локалну
тцацу која се одржава сваког уторка.18 Све ово говори да
се анастенари Лангаде налазе при дну економске лествице
и шла}\ мало земл>е, или ^е уопште немају, те живе од веома
скромних прихода.
У Лангади посто^и и „Трачко фолклорно удружен>е", зва-
нично потврЬено код власти у Солуну. Удружен* ^е спонзор
светковине игран>а на ватри. Према статуту овог Удружен>а,
чщи је цил> да сакупгьа, чува, снима, заштипује, изучава и
пропагира обича^е и флклор Траюце, оно је дужно да пружа
и патронаж светковини игран>а на ватри у Лангади.19
Новац прикушьен од ^авне представе, по одбщан>у трош-
кова за организащцу, улаже се на рачун „Трачког фолклор-
ног удружен>а" Лангаде ко^е ^е, као што рекосмо, и покровител>
светковине. Простор у коме се изводи игран>е на ватри може
да прими више од 2.000 гледалаца. Игра се понавл>а три нопи
заредом па приходи од улазница могу бити знатни. Издаии
ко^е Удружен>е има свакако не прелазе половину добщених
пара, а они су намен>ени и за плапан>е изнајмл>ених столица,
транспортних трошкова, куповину дрвета за ватру, а често
и куповину жртвене животшье.20 Може се репи да светковина
игран>а на ватри доноси важан економски добитак. Преостале
новчане приходе Удружен>е одлаже у локалну банку. Од
ових пара оно ^е купило граду камион за скушьан>е смепа,
а отворило ^е и штедну кн>ижицу са одреЬеним улогом као
помоп сиромашшцим дево^кама за мираз приликом уда^е.21
Разумллво ^е да туристичке организаторе подржавају ^авни
карактер анастенарща као спектакла ко]и доноси добре при
ходе, пре свега посетом иностраних гостију. Велики део сред-
става за време свечаности убирају кафещце и трговци.
Анастенари Лангаде нема^у контролу над приходима доби-






ликом, осим новчаних прилога које верници дају иконама и
светим марамама у конаку, а које користе за куповину свећа,
фитшьа за кандило, ул>а, тамјана, марама, премазиван>е и
поправку икона, када за то Светител> открије повол>но вре-
ме.22 Један део прилога користи се за куповину жртвене живо-
тин>е. Братовштина са архианастенаром је одговорна за пра-
вилно располаган>е новцем у н>иховој благајни. Видно је да
се новац користи за покриван>е издатака које анастенари чине
у вршен>у ритуалних дужности. Али новац се може дати и у
добротворне сврхе сиромаху на позајмицу, да сагради кућу
или купи волове.23
Из Солуна се највише регрутују посетиоци и учесници у
анастенаријском ритуалу, али долазе и они из удал>енијих
крајева. Разговарао сам са Грцима из Цариграда који сваке
године долазе да непосредно учествују у анастенаријским
свечаностима. С друге стране, битно је да придошлице и ходо-
часници одају верско поштова1ье и поклоне се иконама св.
Константина тражећи од н>их помоп, милост или спас у
свакодневној борби за опстанак. У сусрету с ходочасницима
анастенари размен>ују вести и предан>а о своме празнику.24
Осим тога, они прилажу иконама знатну своту новца, не само
свог него и пријател>а и роЬака који су остали код својих
кућа а прилоге у новцу послали Светител>у. Тај новац они
називају „поздрави" и полажу га испред икона. Враћајући
се својим кућама ходочасници обично понесу непгго од прео-
стале хране са заједничке вечере одржане последн>е ноћи.
Том приликом храна се свима дели за срећу и здравл>е. То су
комадићи култног хлеба у виду нафоре коју анастенари шал>у
пријател>има који нису учествовали у обреду. Ходочасник
може понети и мало воде која је благословл>ена за време обре-
да, а за коју се верује да има лековита својства. Поред свега
тога, ходочасник ће пријател>има код куће саопштити значајне
вести донете са светковине. На овај начин он је и преносилац
новости, што ствара чврсте везе меЬу анастенарима, а оне се
обнавл>ају сваке наредне године.25
Бдење уочи празника
Вече уочи светковине цара Константина и царице Јелене
(20. мај по старом православном календару) обележено је вели
ком светом унутарн>ом психичком припремом посвећеника за
сутрашн>и врхунски чин игран>а на ватри. У конаку, главном
я 1Ый., 97.
» 1Ый.
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дому анастенара, н>ихово^ приватној и затвореној капели и
богомсыьи у којој се чува^у свете ствари од посебне важно
сти, иконе светител>а, атмосфера је била за нас изузетна и
необична. Жена архианастенара (воЬе), уз помоп најстарщег
сина, обавгьала је завршне припреме у конаку, уреЬу]упи наро
чито оно место где су биле изложене иконе. Оне су пореЬане
на посебној полици украшеној домапим тканинама и даро-
вима тзв. „аманетима", марамама црвене боје за ко^е се веру]е
да имају натприродну моп проистеклу надахнупем св. Кон
стантина, моп да оспособл>авају онога ко их носи о врату да .
може играти на ватри са успехом и без опекотина. Испред
овог „иконостаса" стајала је животин>а намен>ена за свету
жртву, ^апье с упагьеним свепама на роговима, ко^у верници
окаЬу]у тамјаном.
Конак у селу Вургари (Бугарска) такоЬе се налази усред
села. То ^е зграда величине 4x6 метара, висока 2 т, без
тавана. Има мали улаэни трем. Зидови су окречени, под је
од дасака. До прозора је „иконостас" — полица са иконама.
На н>о^ су народне текстшпце, меЬу којима се такоЬе истичу
црвене мараме. Ту су и чираци са упагьеним свепама. На
северном зиду виси стари бубан> „бубан> св. Константина",
који се употребл>ава само за време празника. Унаоколо, по-
ред зидова, вунени ^астуци за седен>е. О конаку и н>еговом
уреЬен>у брину се нестинарке.26
Непосредно смо пратили мистичну припрему посвепеника
анастенара у нопи пре велике сутрашн>е церемоније, пратили
све што се збива у анастенаријској богомол>и (конаку) Лангаде.
Посвепеници су се приближавали иконостасу да се на^пре
поклоне и целива^у свете утвари клечепи на коленима а потом
л>убепи руку архианастенару. После овог чина свако је тра-
жио место да седне испред иконостаса. Окушьена група била
је спремна за почетак вечерн>ег бден>а. На знак архианастенара
предавали су се интензивној концентрацији и доживл>а^има
свете побожности у атмосфери специфичне будности и мучног
ишчекиван>а. Свету тишину прекидали су тешки ударци буб-
н>а ко]и су изазивали посебна расположен>а посвепеника. Наиз-
менично су изби]али карактеристични крици анастенара „ах,
ах, ах, ех, ех, ех".
При светлости свепа анастенари (л>уди и жене) зно^ави,
уз самртно бледило лица, дизали су руке у молитви према
иконама, жестоко хвата^упи жртвену животин>у за рогове,
и према старешинству узимали са иконостаса једну по једну
икону хвата^упи ^е за дршку, игра^упи и приносепи је онима
око себе да је целива^у. Испред главне иконе св. Константина
^едан посвепеник, испуштајупи екстатичне крикове и изводепи
ритмичке покрете телом, заиграо ^е у месту. Бол>е репи моно-
тоно али снажно лупао ногама, појачавајупи на овај начин
трансно стан>е у које је све више и више долазио.
■ Р. Ангелова, ор. сИ., 34.
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Расположена скрушености и повлачен>а у себе влада целе
те ноћи. Очекиван>е да буду - ,обузети светител>ем", као врхун-
ском срећом транснога стан>а, преовлаЬивало је у срцима сваког
појединца. Испред иконе стајао је још један анастенар са
безнадежным погледом махајући кадионицом горе-доле, лево-
-десно, правећи на тај начин знак крста убрзаним ритмичким
покретима. Одједном је н>егово десно бедро почело да подрх-
тава. Торзо се ритмички покретао уз синхроно корачан>е
напред-назад, и покретом десне, слободне, руке напред изгле-
дало је као да одбија од себе неку опасност, неку злу силу.
Лице му је постајало све блеЬе и блеЬе, што је очигледно
био знак да улази у стварни транс. За неколико тренутака
придружила му се и једна жена стојећи у месту, с рукама
испруженим напред и чврсто стиснутим песницама млата-
рала горе-доле уз продоран врисак. Придружио им се и архи-
анастенар држећи главну икону са ритмичким покретима
руку. У том часу музиканти су отпочели обредну мелодију
на две лире уз бубан>. Сви присутни анастенари скочили су
у исти мах и заиграли. Игру су изводили без телесног додира
с другим играчима. Сваки играч је имао мараму око врата,
или икону у рукама, или и једно и друго. Уз игру су певали
песму о „Малом Константину" који је био јединац у мајке.
Игра је трајала више од једног сата. Ваздух у конаку је био
презасићен густим димом тамјана. Музика и карактеристични
врисак играча пригушивали су све друго. Сви играчи су били
у истинском трансу. Када је музика престала, напустили су
подијум. Сваки играч по завршетку игре крстио се и целивао
икону, па се окренуо присутнима да се с н>има рукује. За
време кратке паузе извоЬачи су остајали или у просторијама
конака или су излазили у двориште да се освеже. На поновне
звуке музике понавл>али су ритуални плес.17
Верује се да анастенар који „игра седећи" много пати.
Једна која је тако играла почела је најпре да се увија на
свом месту док је свирала плесна мелодија. Потом је пала на
под и наставила да „игра седећи" с ногама опруженим право
испред себе. Цело тело би јој поскакивало, а ноге су јој се
увијале напред-назад док се тако повлачила по поду до ико
ностаса.
За све посвећенике анастенаре ово је била ноћ дубоке
самоконцентрације и часови светог бден>а. После поноћи рази-
шли су се кућама да се одморе и добију нову снагу за сле-
дећи дан, дан највећег искушен>а за игру на светој ватри.
Потресну трансну игру у конаку сугестивно је доживела
и Ангелова пишући о томе у својој кн>изи. У полутами конака
(села Вургари) препуног народа, бубан> је све више и више
појачавао темпо мелодије. Сваки звук се усецао у човека као
физички удар у груди. Нестинари почгаьу да трепере, да се
" 5. Р. СЬпз1ск1ои1ои, ор. сИ., 84.
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пренща^у, лице им добща на^ире црвену бо^у а затим беяу а
руке поста]у све хладнще и хладнще. Срце почин>е да игра,
као што то чине и звуци бубн>а. После неколико грчевитих
стресова, превщан>а као од ^аких болова, започшьу уздаси
„вах, вах, вах", који звуче као кад се дожиагьава неподнош-
л>ива мука и бол. Једна нестинарка се удара рукама по
бедрима и са чудним узлетом започшье игру. Сви ^ праве
пут. Она неколико пута оптрчава собу, а после десетак минута
игре наста^е стишаван>е. Бубан> и га]да прессу. ВоЬа нести-
нара ставл>а мараме преко рамена младипа и да^'е им иконе.
Конак се праэни а младипи са иконама и свепама одлазе под
старо орахово дрво. Ту су окушьени мушкарци уз целиван>е
икона и жене које их ките цвепем, марамама и пешкирима.88
Дан светитела Константина и Зелене
Од сванупа самог празника св. Константина и св. телене
(21. мај по старом православном календару) па до поласка
ритуалне поворке на игриште анастенари се у конаку непре-
кидно физички и психички припремају за вечерн>у игру на
жеравици. То је време на^вепег узбуЬен>а, чще }е главно обе-
леж^е припрема и улазак у трансно стан>е неопходно да би
се успешно извршило игран>е на ватри. Анастенари, л>уди и
жене здружени, седе на поду или ниским клупама пореЬаним
дуж зидова у конаку окружени иконама светаца, у првом
реду цара Константина и царице телене, запал>еним свећама,
кандилима и димом тамјана. Присутни су и они ко]'и су
дошли само да „служе" Светител>у, ходочасници, али и они
л>убопитл>иви као посматрачи. Како ко^и верник уЬе у ова^
амбщ]ент, на^пре приЬе импровизованом олтару да погуби
иконе светаца, запали свепу и остави дарове у новцу, ул>у,
тамјану и свепама. Свете мараме као знамен>а култа висе на
олтару са иконама и представл>ају заједничко добро конака
или приватно власништво појединаца који су их приложили
за овај дан. Понеки анастенар чим обави целиван>е икона
може соло да заигра уз карактеристичне узнике „ах, ах, ах,
ех, ех, ех", са светом марамом у рукама подигнутим изнад
главе. Може и да колабира, а кад доЬе свести поново се
крсти и л>уби иконе. Други седе погрушено, с чудним погле-
дима, понавл^упи у себи уз тихо певушен>е речи обредних
песама посвепених св. Константину. Запазили смо како једна
анастенарка, седепи крај олтара с иконама, почшье да по-
дрхтава. Колена }о] удара^у ^едно о друго брзином ода далеко
м Ь. М. ВапЬггЬ, ор. сИ., 274.
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премашу]е распон жедьеног расположена. Архианастенар у
лаганом ритму увек изнова там^аном окаЬу]е олтар и све
присутне, метанишупи и целивајупи иконе. Музиканти при-
сутни у конаку непрекидно изводе анастенари]ске меланхо-
личне ритуалне мелодще, шцачава^упи и на овај начин психо-
физичку тензщу присутних. Вепина ^е без крви у лицу, бледа
и често изнебуха почин>е да плаче и нервозно игра. Многи се
н>иха^у напред-назад у ритму музике тешко и дубоко дишупи.
тедна анастенарка чврсто стиснутих песница туче се по лицу,
а друга у углу сго]и са лицем згрченим у гримаси бола и
агонще и плаче на сав глас. Доводе ^е до олтара да запали
свепу и гохгьуби иконе и оставише је да седи на под крај
икона и запал>ених кандила. Лош ^една анастенарка жестоко
дрхти и удара се песницама по коленима уз дубоке уздахе и
болне }ецще. Након неколико тренутака понавл>а ударан>е
песницама, овога пута у груди. На знак архианастенара уста^е
и тамјаном окаЬује све присутне.29
Свирачи на лири често уводе мелодийке фразе, од брже
ритмичнще „плесне мелодауе" у спорщу аритмичнщу мело
дщу. Они смен>у]у на скоро задивл>у]упи начин импровизо-
ван>е }ецне песме за другом било на знак архианастенара или
када један анастенар изненада поскочи и почне да игра уз
гласно клицан>е поменутих узвика и жестоког таласан>а телом
и ритмичног „трупкан>а" ногама, свирачи започшьу плесну
мелодщу познату као „мелодщу ватре" уз певан>е једне песме
која може да се пева уз ту играчку мелодщу. Она ^е много
бржа и ритмичнија него претходна. У истом часу бубн>ар по-
чин>е да удара све брже и брже сложени ритам ко^и игра
тако знача^ну улогу у индукован>у транса. Анастенари се при-
дружу]у игри, а други присутни оста^у да стоје крстепи се
и л>убепи иконе.30
За ^едног анастенара, ко]и нще никако престајао да игра
када је стала музика, сматрало се да га је св. Константин
казнио што ]е направио ритуалну грешку. Та^ човек ^е играо
с главом оштро окренутом на страну, зурепи непрестано у
полипу с иконама, на моменте заста^ку]ући и врло круто обе
ма рукама у нивоу струка, тако да му је ^една била заденута
за копчу на по^асу а друга ^е била са стране. ИзмеЬу н>их
је држао разапету црвену мараму. Правио ^е ситне кораке
напред-назад једва мен>а^упи положај тела. Када су свирачи
на лири и бубн>ар престали да свирају, анастенари су посте
лено престајали да играју врапа^упи своје мараме архиана-
стенару, крстили се и поседали на под. Он је, меЬутим, наре-
дио свирачима да наставе да свирају. После неколико минута
свирачи на лири су ипак престали да свирају, али на поновни




анастенарка почела да игра поред н>ега преоацивши му руку
преко рамена. Музика је постепено успоравала свирку и он
је коначно престао да игра. Ова врста играча као и анасте-
нари који колабирају или се онесвесте за време игре или који
једноставно плачу кроз читаву игру, неспособни су да сами
играју, а још ман>е да играју на жеравици, па се за н>их
каже да пате од Светител>а.31
У полутами нестинарског конака у селу Вургари (Бугарска)
уз светлост свећа, изложених икона, дима и мириса тамјана,
музике и молитве, постепено се уводе посвећеници у стан>е
транса. Када загрми нестинарски бубан> и позната обредна ме-
лодија проструји кроз крв нестинара као знак опседнутости
божанством, гаихова лица постају црна, очи мрачне, а тела
почин>у да се тресу и губе у гибањима. Ако их додирнеш
чини ти се да си ухватио гвожЬе у снегу.32
На почетку светковине у конаку се ничице пада пред ико-
нама које се целивају. Затим гајдаш одмах започин>е нести-
нарску мелодију а Баба Нуна улази у необјашн>иву кризу и
почин>е да дрхти. Хвата кадионицу и машући н>оме нареЬује
свирачу да брзо и још брже свира. Неколицина присутних
такоЬе бивају обузети трансом. С рукама преко трбуха оне
играју махнито „ван себе", испуштајући карактеристичне уз-
вике. С времена на време дижу руке ка небу као да покуша-
вају да полете, потом их снажно спуштају лупајући се по
бедрима. То се узбуЬен>е поступно смирује, и, на крају, те
старе менаде падају на земл>у потпуно исцртьене."
Постоје различити начини на које анастенари долазе у
транс и започин>у своју игру. То може бити нагло и жестоко.
Једна анастенарка узвикујући више пута „ах, ах, ах, ех, ех, ех"
забацујући руке изнад главе изненада почин>е да игра. Друга,
најпре превијајући се у струку креће телом напред-назад
шьескајући рукама, у ритму музике започин>е игру. Анастенар
који је ушао у конак уз карактеристично метанисан>е испред
олтара добија од архианастенара икону. Прихватајући је немо
и крајн>е скрушено, приноси је лицу, колутајући очима и ма-
хајући главом уздиже је ка небу неколико пута, започин>у-
ћи на овај начин своју игру. Архианастенар може, по своме
избору, да стави анастенару још док је у седећем положају
или за време метанисан>а свету мараму око врата, или' икону
св. Константина и св. Јелене у руке, али најпре три пута начи
нивши круг око н>егове главе, што је изузетан знак и пажн>а
да може почета да игра слободно и како он воли.
Анастенари могу почета „лако" да играју, не показујући
знаке уэнемирености и патн>е. Неки напросто почиаьу спон-
тано да играју и без икона и без марама, које убрзо након
игран>а добијају од архианастенара. Често анастенар приЬе
" 1Ы±, 274.
м Р. Ангелова, ор, сН,. 152.
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олтару с иконама и игра на та^ начин што уэдигнутим рукама
и длановима окренутим лицу маше према себи, не би ли
призвао Светител>а да доЬе до н>ега. Када прими икону, повлачи
се у позадину играјући с поносом и изазовно са иконом
уздигнутом високо изнад главе. Други „л>у!ьају" иконе прибли-
жавајупи их грудима уз један заштитнички наклон. тош је-
дан анастенар, приметили смо, ставл>а на сваку руку по ^едну
икону које л>уби наизменично зурепи у насликане ликове
светаца Константина и телене.
Сваки анастенар на сво^ начин прихвата икону и импро-
визу]'е игру с нюм. Што се тиче светих марама, играч у свако^
руци држи по }едан н>ен угао, правећи на та^ начин слободан
облик троугла, затегнутог или набраног. Држе је високо изнад
главе или ниско у висини струка, машући нюме у ритму
музике. Може да се игра и с марамом ставл>еном око врата,
са стиснутим шакама и прстима преплетеним испред н>е.
Редовно, док игра^у, гласно пгиште, а тим веп поменутим узви-
цима ублажу]у узнемиреност и бол, ко]и излазе спонтано из
н>ихове душе. Када анастенар заврши игру, прекрсти се и
врати икону или мараму архианастенару.34
Једном речју, анастенари се у конаку читавог овог дана,
дана Нлховог на^вепег празника, енергично припремају за
заврпгни чин игран>а на ватри. Млади новопримл>ени чланови
уче како да доЬу у трансно стан>е, како треба да игра^у и
како да ухвате праве кораке анастенаријске игре и ускладе
своје понашан>е са ритмичким и кинетичким правилима игра-
н>а. Први покупки су разумл>иво неспретни и збун>у]упи.
Нагли спаэмодички покрети морају се усклаЬивати са ритмом
музике и целином лепоте и грациозности играчких импровиза-
щца. Сам процес учен>а игре доноси преображај осећан>а од
узнемирености до срепе. Поста^ан>е анастенаром значи „изла
жен*", ослобаЬан>е од осепан>а бриге „з1епосЬопа" али то ]е
и инищцащцски подухват за оног ко први пут ступа у ана-
стенарщ'ско братство. Кандидат се загрева за време сво]е
иницщащце игран>ем, том тзв. унутарнюм топлотом, пре
игран>а на ватри ко^а нема ничег „профаног", ничег „при-
родног".55
Видели смо како анастенари бодре ]едну жену која улази
у н>ихово братство. Будупи да ]ои1 нще била способна да
слободно игра, уверавали су је да пе све бити у реду, да Не
^ св. Константин помопи и да ^е пут ко^им она крепе „пут
здравл>а и радости". Они су }0} помагали да научи прве ко
раке, игра^упи непосредно испред пе, л>ул>ајупи се напред-
нназад и тресупи се у такту музике. Свирачи на лири долазили
су до саме н>е, покушава^ући да ]о] помогну да слободно
игра и своју патн>у игром ублажи и превазиЬе.
Миметички покрети гомиле у конаку, с обзиром на све
већу и вепу трансну емощцу и непрестано понавл>ан>е истих
* Ь. М. БапГогШ, ор. сИ., 278.
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гестова уз исту мелоди^у, неизоставно на кра^у постаЈу рит-
мички уједначеии, раЬајући природно и на неочекиван начин
јединствену и веома складну игру. Но, оно чега је свесна група
играча јесте да ће они добити што желе, да ће нагомилавајући
у себи много снаге и падајући у транс постати снажнији оно-
лико колико је то могуће бити, остваривши на тај начин
своју вол>у, а захвал>ујући и самој игри као средству од жи-
вотног значаја.
После више часова припрема у конаку изражених кроз
молитву, метанисан>е, долажен>е у транс и дивл>е екстатично
игран>е, крајн>е егзалтирани и опијени натприродним духом
Светител>а анастенари крећу, у строгом ритуалном поретку,
да јавно на игришту пред публиком и ходочасницима изведу
најдраматичнији чин обреда — игран>е на ватри.
Недалеко од конака на пространом тргу Лангаде изгра-
Ьено је велико амфитеатрално игриште ограЬено седиштима
за публику. Средн>и кружни део овог игришта намен>ен је за
извоЬен>е игре на ватри. Он је уздигнут и пружа добар пре-
глед посматрачима. Већ око подне појединачно или групно
народ пристиже и с плаћеном улазницом граби најбол>е место
на овом простору. Упркос прејаком грчком сунцу и немило-
срдној јари, ходочасници, публика и безбројни радозналци
се немилице гурају да уЬу што пре на игрипгге и сачекају
неколико часова до првог мрака почетак представе. Трговци
сладоледа, кабеза, пива и других освежавајућих пића праве
добар пазар. У раним преподневним часовима колицима се
довлаче дрва за ватру. На средишту игришта посвећеници
реЬају дрвене облице у облику купе под углом од шездесетак
степени косине. Поподне, у свечаном ходу на игриште стаже
син архианастенара са двојицом братственика који су приви-
легију пагьен>а ватре наследили од својих роЬака. Држећи
запал>ену свећу и кадионицу, они лаганим кораком прилазе
купи са дрвима, пред којом се најпре прекрсте и окаде је,
а онда пламеном свеће запале облице. Један од тројице остаје
да пази и подстиче ватру како би дрва докраја сагорела.
Када је пламен после неколико часова почео да јен>ава, обра-
зујући дебео слој жеравице, анастенар са дугом мотком рав
номерно је распоредио жар у круг од неколико метара, деб-
љине неколико сантиметара.
У прошлости су дрва доношена на трг током читаве сед
мице, а то су биле облице са истрошене ограде од светих
извора или дрвеће посечено из светих гајева. Било је онда
потребно неколико кола дрвета за једну жеравицу. Ватра
се раније оправдано палила на раскршћу путева, јер овде,
како се веровало, мора увек проћи добро и зло ако хоће
у село.
Обилна рецентна граЬа открива чврсту иако невидл>иву
везу обреда изведеног из обожаван>а ватре са веома удал>еним
епохама које леже са оне стране историјског века. Веза
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која, наравно, посто]'и код свих народа обдарених дугим исто-
рщским континуитетом лежи у првобитном значен>у што се
придаје свако^ церемонији ко^а има корелащцу с ватром у
верован>у да велика света ватра упагьена нашим старан>ем,
било да подижемо ломачу или, пошто смо је упалили, играмо
на н>ој босоноги у заносу одушевл>ен>а и без тренутка страха,
сачин>ава средство да себи обезбедимо снагу и здравл>е и да
привучемо сва божанства на комадип земл>е на коме жи
вимо.36
Игра на ватри
Кулминащцу анастенарщског ритуала представл>а игра
на ватри. Од конака до места игришта населя Лангаде где
се изводи ова^ чин, анастенарщска литщ]а кретала се лагано
у ритму музике. Увелико се бе^аше ухватио сумрак над гра
дом кад од^едном мелизматични звуци лира и рески ударци
бубн>а на]авшие улазак анастенара на игриште. На челу по-
ворке ^е архианастенар са главном иконом у рукама. Поред
н>ега и иза н>ега по старешинству устројена група анастенара
са иконама и запагьеним свећама обузета трансом ритмички
се приближавала усланој жеравици. Од^едном се безброва
маса гледалаца, која ^е сатима чекала овај тренутак и до тада
бучно галамила, утишала и сасвим спонтано почела угацати
и понавл>ати мучни и болни ехо анастенарщских уздаха „ах,
ах, ах, ех, ех, ех" итд., итд., с интонащцом која, по нама, од-
говара зацело трагичној драми. Зауставивши се као укопани
крај ватре, модри, треперепи као лишпе, са дивл>е исколаче-
ним очима, босоноги са иконама и светим марамама, очеку-
]ући знак да ускоче на ломачу усщане жеравице. Одлучни
потез првог плеса на ватри, према обичају, изводи архианасте
нар. Иако веп у годинама, живахно и чврсто, држепи обема
рукама изнад главе икону окипену звонцима, вотивима и ма
рамама, хитро је скочио на жеравицу. Н>егова игра, саставл>ена
углавном од ритмичког преношен>а тежине тела са једне на
другу ногу игра^упи целим стопалама, уз тачно усклаЬене по-
крете и третье целог тела, са осећан>ем на]'дубл>ег мистичног
заноса, деловала ^е доиста нестварно. Налик пируетама сме-
н>ивале су се једна за другом соло играчке импровизащце
усклаЬене са мелодоцом инструмената ко^и су поступно, како
је игра одмицала, убрзавали темпо. Убрзо за солистом уле
тела ^е неколицина анастенара са иконама и светим марамама
које су смен>ивали други, трей,и и тако редом, док се нису
сви обредили, понавл>а^ући игран>е у неколико махова на исти
*• С. А. Котаюз, ор. сН., 115.
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начин у стилу на_)складтг)е импровизации е. Тешко дисан>е не
дапушта им више ништа осим узвика „ах, ах, ах, ех, ех, ех",
које анастенари непрестано испуштају а посматрачи, као што
рекосмо, прихватају и понавл^у. Када анастенар игра гра
циозно, усправно, правим корацима у такту музике, држепи
правилно икону и мараму, каже се да игра „вол>ом светите-
л>а". Истинитост мита о св. Константину и св. телени, о води
ко]ом гасе живи жар док они игра^у, доводи их до играчког
лудила и изнемоглости. И поред божанског надахнућа, из-
весни елементи соло игран>а сексуално су сасвим сугестивни,
а то потврЬује тезу о забрани ове врсте игран>а у нормалним
животним условима.
Музика са сво]'ом мелодиям доводи „душу до лудила",
без престанка развлачи сопствени ритам и звук. Бубан> удара
гласшце но икада по эатегнутим нервима опседнутих. Под-
стицан>е ритма, ко]и поста^е све бржи и бржи, побуЬу^е игру
до тачке махнитости, те су на крају верници доведени до
врхунца духовног уэнемирен>а и екстатичног пщанства. Уз
стимулативно ударан>е бубн>а настгеуе и „дивл>е трупкан>е" ногу
ко^е уран>а^у у жеравицу, са грчен>ем и увщан>ем тела, што
да^е посебан стал анастенаријском игран>у. Руке чврсто држе
иконе уздигнуте ка небу у преклин>ан>у играча надахнутих
Светитепьем, обузетих трептајима до на]вшие тачке екстазе
ко^а доводи до стан>а светог пщанства и дрхтан>а, све док се
не добщ'е и доЬе до ослобаЬан>а духа.37
Непрекидним понавл>ан>ем ритмичких покрета под де]
ством музике игра се убрзава и достиже климакс када се ноге
крепу невероватном брзином, руке се тресу, глава такоЬе, а
читаво тело је у треперавом покрету ко^е у тим тренуцима
у целини добща на^аче ефекте транса ко]и иде до акробат-
ских покрета. И тако се игра непрестано размаху^е да би, на
крају, сугестивно стан>е достигло толики интензитет и по
стигло жел>ени резултат. Повепана снага ове сцене подиже
те л>уде да отера^у болест, да им припадне здравл>е и да зло
буде побеЬено.
И тако анастенари, надахнути мистичним духом и обли-
вени одушевл>ен>ем, борећи се из све снаге сворм игром
против зла, а које помажу неке супстанце у телу које наука
]ОШ ище идентификовала, излазе неозлеЬени и без опекотина
и страшног искушен>а.
Два Страбонова одегька кс^е ^е објавио Керамопулос о
игри на ватри апсолугно личе играма анастенара. Он је сва-
како знао да је у религиозном трансу сасвим могупна неосет-
ллгаост на високу топлоту.
Из свега реченог анастенарщска трансна игра босоногих
на ватри без оставл>ан>а опекотина представлю на]важнищ
део анастенарщског ритуала у коме „дрхтавица оних у које
је ушао дух" достиже врхунац.
*7 К. 1. Какоип, Шопузшка, АШепз 1965, 25.
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Да ли мистично обожаван>е вагре и кожа на табанима
без опекотина припада структури религиоэног искуства пра-
индоевропскога становништва Балкана шце лако утврдити.
Ватра }е имала за наше претке синкретичко значен>е. За ана-
стенаре има такоЬе општи карактер ослобаЬан>а и чишчен>а.
Значи, ватра и н>ихова издржллвост у игри на н<г] показаће
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и то да ли су они невини или не. Податке о томе налазимо
и у Софокловој „Антигони", када чувар, да би доказао н>ену
невиност, каже крал>у:
// сви смо ми спремни
да уЪемо
и у ватру, и гвожЬе ужарено
у руке да понесемо
и сейм
се боговима кунемо да
нити
је то учинила нити је
то знала.
Чудновато феномен игран>а на ватри а да се не добију
било какве опекотине изазвао је до данас бесконачне диску
ссе са медицинског, религијског, етнографског и културног
аспекта. Упркос свему, анастенари играју босоноги на ватри
а да не задобију било какве опекотине.
Овладаван>е ватром, неосетллшост на топлоту која омогу-
ћује да се поднесе температура жеравице, јесте магијско-ми-
стична врлина која јасно означава да је играч превазишао
л>удску условл>еност и да учествује у стан>у својственом ду-
ховима, пише Елиаде. Наравио, то је примордијално искуство
магијско-религијске моћи која означава „снагу побожног чо-
века која му омогућује да достигне срећу".38
Заслужује пажн>у и тумачен>е које даје о игри на ватри
еминентни лекар из Солуна Фистас. Он је пуних тридесет го
дина проучавао са више страна оне који се одушевл>авају
неким богом или које „хвата светац", како кажу анастенари,
као што пише и Платон, и категорички тврди да се овде не
ради о некој заблуди или трику, јер се не употребл>авају нити
хемијска средства нити лекови. Овај обичај, по н>ему, није
ни идолатријски ни хришћански, једноставно, он је људски.
Оне који играју на ватри обухвата јака жел>а за успехом. Они
посте и доспевају у ситуацију сман>иван>а моћи н>ихових чула.
Уздишу и узвикују непрекидно док плешу, и у једном тре-
нутку помахнитали грле своје симболе и светин>е — иконе
и мараме. Са лутајућим погледом у хипнотичком стан>у и под
звуцима бубн>ева улазе у ватру и вриштећи обузети божан-
ством излазе неозлеЬени из н>е. Ко је заштитио н>ихову кожу,
пита се Фистас? Заштитила их је н>ихова душа, један ванплаз-
матски (фиктивни, замшшьени) омот душе који онемогућава
контакт жеравице са кожом. Пазите, опомин>е он, ово се до-
гаЬа само током игран>а на ватри. Ако то пробате касније
као што сам учинио и ја, вели лекар, и када приближите н>и-
ховим ногама топлотне зраке, та иста л>уди нису уопште у
стан>у да издрже н>ихову близину. Једноставно зато што н>и-
хова душа не емитује увек ектоплазму (посебну супстанцу
која у становигам приликама наводно излази из тела спири-
М. Елијаде, ор. сИ., 328.
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туалистичког меднп'а). Овакво излучиван>е ектоплазме из л>уд-
ске душе имамо или у трагичним тренуцима или у неким ри-
туалима после вршен>а сугестще и аутосугеспце. МеЬутим,
упркос томе, овај тако ириродан феномен за ^едног научника
постели и егзистира као обича]на манифеставдца народног кул-
та још од прастарих времена до дана данаппьег. А у нашем
домовини Грчкој, закл>учу^е Фистас, овај обичај носи снажне
карактеристике остатака светковина у част бога Диониса.8'
Цео призор игран>а на ватри је потресан и за извоЬаче
и за посматраче, и траје све док се жеравица не претвори
у на^ситгаци прах пепела. Након тога анастенари образују
коло око угашене жеравице, као око највеће светин>е, тради-
ционално коло по имену сиртос у које се хвата^у сви при-
сутни иако нису плесали на ватри, али знају да га одиграју.
(Ь* . 1 I ^ | Ь ^ ^ } [/|
ЛоЛпге^шгщ/л [11]
^т =« ш^ш
шт т гп ;ттз г^э=
Транскрипвдцу мелодще извршила тг Ана МатовиЬ
Коло сиртос накрапе речено је ^една од најстарщих грчких
игара, будупи да се о н>ему, према писаним документима зна
од давнина. Спомшьу га антички и византийки извори. Нще
случа^но да сиртос чини завршницу екстатичког игран>а на
ватри, ^ер у давној прошлости то ^е била игра око светилишта,
олтара, као саставни део старих грчких култова. То нам по-
■ Е. Рарас1акл, 'А\кхатг\к4р1<х, Пар48осп) ха[ р^е?, Махе8<жх^) ^ш^. Ма(ос
1981, т. 180, с. 27.
Ритуални транс 85
тврЬу]у и ови кореолошки елементи: чврсто држан>е за руку
и образована нераскидивог круга, а посебно н>егов ^едноставни
корак без велике разлике од обичног корачан>а. КоловоЬа
„вуче" коло с лева на десно, слободан као први играч он га
обогаћу]]е раэноврсним фигурама, у складу са властитим
играчким могуКностима и даром. Одиграју три круга овог
кола, а затим се у поворци, како су и дошли, праћени гоми-
лом света анастенари врапају у конак, играјупи све време
успут, а обавеэно на раскрншима улица, чинепи на овај начин
]оШ један напор да одагнају зло и растерају зле силе чще је
пребивалиште, по верован>у анастенара, обично на раскрш-
Ьима путева, правепи у игри помопу икона фигуру крста тзв.
„закрштаван>е иконома". И тако редом до последдьег раскршпа
и до последн>е групне игре у колу уз песму „Микро Констан-
тино", што је варбанта хорске песме из акритичког циклуса
коју анастенари сматрају посебно светом. На крају бубн>ари
откуца^у ритам православног 1$Ш т1зза ез1, чиме се обредно
игран>е завршава.
Сутрадан се спектакл понавл>а такоЬе пред безбројним
гледаоцима. Трећи дан у прошлости био је резервисан само
за чланове анастенаријског братства ко^и су, предвоЬени ар-
хианастенаром, изводили последн>и плес на жеравици без при-
суства јавности, као врховни заветни чин своме светител>у
Константину, заштитнику, предводнику и патрону н>ихове ре-
лигиозне за^еднице.
У бугарском селу Вургари пред сам сумрак 21. маја кле
пало почшье да лупа. ВоЬа нестинара одлази у конак, ставл>а
мараме на рамена момака и дели иконе. Заједно са нестина-
рима уз звуке га^ща и тупана окугоьају се сви жителл села.
Иконосци трчећи обилазе око цркве и места званог курбан.
Дворца млаЬих мушкараца разгрпу ватру (жар) у облику
круга пречника неколико метара. Пристигли иконосци три
пута опколе ватру и зауставе се на источно^ страни поред
н>е. Супротно од нлгх на западној страни су га]дацща и тупан-
щца ко^и увелико изводе нестинарску мелодщу. Главна не-
стинарка, баба Злата, почшье да се тресе и продорно писка-
вим гласом узвику^упи „вах, вах, вах" хитро се баца на же-
равицу. Лице у*} ^е потамнело а очи разрогачене и ужагрене
лутају у бескра], уздигнутим рукама изнад главе она млатара
лево и десно, уз чудесну игру целим стопалама она постиже
невероватан склад корака и мелодще, еластично уран^упи
у живо угл>евл>е које допире до изнад чланака. После прве
игре излази са жеравице, наставл>ајупи да „трупка", да би
после малог предаха поново ушла у ватру. Веома јако „ваха-
н>е" (карактеристично узвикиваяье) уз грчевиту игру ко]а до-
стиже врхунац у тренутку када Злата иэненада одузме икону
св. Константина из руку младића крај ватре, наставл>а.1уЬи
убрзаним темпом да игра с н>ом. У „ватреној игри" врховно^
гачки нестинарског обреда играчица тражи олакшан>е од пре-
комерне узбудгьивости и екстазе, а после неколико поновл>ених
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играчких призора баба Злата је преморена, те целивајући
икону с којом је играла и предајући је иконосцу, неозлеЬених
ногу повлачи се у конак. Иза тога сви присутни хватају се
у завршно нестинарско коло које води младић с иконом у
руци, одигравши га три пута око жеравице.40
Један савременик, ггашући о нестинарима у овом селу
године 1936. констатује да игра жена која се обавл>а уз прат-
н>у гајда и добоша има сасвим егзотичан карактер. Играчице
изгледају као хипнотисане. Оне трче са залетом у ватру и
тамо изводе невероватну игру са обртајима. Он тврди да је
пажл>иво прегледао стопала жена после игре на жеравици
и да на н>има није запазио ниједан белег опекотине. Он још
бележи, како народ верује, да игра на ватри лечи од мала-
рије и других болести.41
Године 1940. лекар и психофизиолог Танаграс после за-
вршеног игран>а на ватри у селу Мавролекију у Грчкој при-
ступио је стручној контроли стопала. На н>има није било ни-
каквих опекотина, чак ни лаког руменила.42 Игра на жера
вици не оставлю никакве опекотине на ногама констатују
и други истраживачи, у шта смо се и сами уверили прегле-
дајући стопала играча на лицу места у Лангади.
Чврста је вера и убеЬен>е да је игра на ватри божји дар.
Многи казивачи Бугарске у разним варијантама причају читаве
историје фолклорног карактера о заштити не само нестинара
већ и н>ихових светих марама и цвећа који, ако случајно
падну с играча на жеравицу, не могу се запалити. МеЬу ста-
новницима бугарских села где се одржава обред нестинара,
а према проучаван>има Ангелове, влада јединствено мишл>ен>е
да св. Константин помаже нестинарима да играју на ватри
а да не добију опекотине. Снага у искрену веру потврЬује
и овај пример. Година 1946. и 1955. неколицина неповерл>ивих
мушкараца према нестинарској игри на ватри одлучила се да
и сама заигра. МеЬутим, резултат је био поражавајући, сви
су настрадали од опекотина. Закл>учак је био да је св. Кон
стантин испол>ио према н>има „неверницима" свој бес, силу
и оштро их казнио.48
Вера коју анастенари Грчке и нестинари Бугарске са си-
гурношћу испол>авају у виду тзв. „прихватан>а" опседнутости
св. Константином зато што им даје силу и снагу да могу да
играју на ватри без опекотина, учвршћивала се генерацијама
нараштаја, онако као што је егзалтирана вера помогла хи-
л>адама бораца за бол>и живот човечанства да издрже са за-
днвл>ујућом упорношћу и храброшћу пламене ломаче нај-
жешће инквизиције.
40 Р. Ангелова, ор. сИ., 60—61.
41 С. А. Котаюз, ор. сИ., 37.
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Чин>еница да ватра не оставл>а озледе за време игран>а
јесте по^ава ко^а постоји од памтивека и на н>у се наилази
посвуда и данас. Очевици сличних церемонка у Индщи, на
пацифичким острвима, на Тахити^у, у тапану и др. кра^евима
света посведочили су потпуну неповреЬеност босих ногу које
су играле на ватри чща је екстремна јара била неподношгьива
чак и посматрачима удал>еним десетак и више метара од ватре.
Научна контрола исюьучу^е сваку обману или употребу
било каквих заштитних средстава против топлоте. Сагласни
смо, али не докраја, с веродостојним истраживачима да ве
лика психичка концентрацща, јака вол>а, аутосугеепца, оја-
чана сугестирм опседнутости имагинарним бићима могу про
извести снагу засад нама несхватл>иву и та^анствену која је
у стан>у да ефикасно реагу^е против неумоллгвог природног
закона топлоте. МеЬутим, наука још шце у стан>у да тачно
утврди биохемијски разлог који спречава да не доЬе до опе-
котина.
Зош ]е Хурмузијадес рекао да је стан>е транса главни
разлог што играчи на ватри нису опечени. Било коме л>удском
бићу ]е немогуће да буде до те мере равнодушно према то-
лико] врелини која долази од ватре а да не доЬе до смрто-
носних опекотина. Штавише, ни одећа се не пали када је у
непосредном додиру с телом играча на ватри. То нам потвр-
Ьу^е и Какурщева својим истраживан>има, а и наша лична
проматран>а и стручни прегледи лекара.44
Психијатри сматрају да ^е нужан услов за игран>е на ва
три архаично монолитно верован>е које не може да одоли
поступном цивилизован^ верника. Они сматра^у да ће игран>е
на ватри ишчезнути пре него што буде и упознато. МеЬутим,
игран>е на ватри и дал>е траје и у наше време добија нови
замах. За анастенаре игран>е на жеравици је н>ихова врховна
дужност. Н>егова светост изражена ^е и у напомени старог
архианастенара Драгулиса: „Игран>е на ватри наследили смо
од наших предака. То је светител>ева вол>а и завештан>е."45
тош су неоплантичари у другом веку наше ере спомин>али
имунитет од ватре као доказ божанског надахнућа.
Током наших непосредних разговора анастенари су нас
уверавали да им св. Константин нареЬује да играју на ватри.
1едни изјавл>у^'у да их Светител, непосредно ставл>а у ватру
и да док игра^у осећају свежину и влажност на ногама. Дру
га, док игра^у на ватри виде св. Константина и св. Јелену
како иду испред н>их и из крчага просипају хладну воду на
ужарено упьевлл или пак да их св. Константин убеЬује да
је живи жар угашен итд., итд. Неки нас извештавају да док
игра^у на ватри имају осећај ходан>а по води, снегу или ]у-
тарнюј роси. .Гедна млада анастенарка причала је Денфорту
44 К. 1. Какоип, ор. сИ., 28.
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да ако осети јару приближивши се ватри зна да ^ нще
„отворен пут" за игру, у обрнутом случају ако осети „хлад-
ноћу' или свеж поветарац знак ^е да су ]0] врата отворена
и да може слободою да игра а да не доЬе до опекотина.
„Сваке године, отприлике на недел>у дана пре празника,
када помислим на ватру", изјавл>у]е ^едан анастенар из Лан-
гаде, „осетим страх. Платим се чак док ходам у поворци од
конака до игришта. МеЬутим, кад ме Светител> уведе у ватру
и почнем да играм моја душа се сасвим промени, ја више не
владам собом, нити сводим разумом. Страх нестане и, после
обавл>ене игре, када изаЬем са ватре осепам неописиво задо-
вол>ство што сам испунио вол>у Светител>а и дужност ана-
стенара."
Успешном анастенарщском игром постиже се ослобаЬан>е
од узнемирености, сукоба и патн>е. Све ове боли пролазе или
излазе, анастенар их избацу]'е и отклан>а игром, иза ко^е до-
лази олакшан>е од емоционалног терета, тескоба и болести,
улазак у осепај слободе, радости и смирености. Слика ко^у
веома често употребл>авају да би описали овакво стан>е своје
душе, анастенари представл>ају као лет лептира или птице
у правцу неба. Паралеле овог замшшьеног лета на небу на-
лазимо у шаманским церемонщама.
Преобража] ко;и се догаЬа од момента узнемирености и
папье до мопи и радости зависи и од самог извоЬен>а игре,
од идиосинкретичких покрета тела, темпа и ритма усклаЬених
са музиком и сл. Успешна синтеза ових чинилаца доводи до
преображаја у свом најмопнщем и на]смислени]ем облику,
те сама анастенаријска игра прелази из доживл^а папье и
узнемирености у доживл>ај мопи и радости, како смо на-
гласили."
Цил> анастенаријске игре ^е метаморфоза из стан>а опсед-
нутости натприродном силом св. Константина у стан>е сло
боде. Обредна игра на ватри, потресна и за извоЬаче и за
посматраче, заснована је, можемо констатовати, и на дуали-
стичком верован>у посвепеника у посто]ан>е духа зла насупрот
духу добра, кога истеру]у и неутралишу игра!ьем на ватри
захвал>у]'упи надахнупу Светител>а као представника духа до
бра. Ако им успе да босим ногама угасе ватру, они пе пре-
дати моп зла пепелу и с н>им неповол>не снаге не само личне
него и шире природе, што потврЬу]е и невероватна жестина
н>иховог игран>а на жеравици која се постепено, пред нашим
очима, претварала у најситнщи прах пепела.47
Слично релипцском исповедан>у грехова и животних те-
гоба, кроз игру на жеравици постиже се пражн>ен>е и уну-
траппье растерепиван>е свих болних рана. Трагика анастенара
добща сво^ најаутентичнаи израз у апстрактним покретима
«• Ь. М. Бап&пЬ, ор. сИ., 291.
« К. 1. Какоип, ор. сИ., 25.
Ритуални транс 89
н>ихове чудесне игре, загонетне, непојмл>иве и необјашн>иве,
можда заувек осуЬене да остане у човечјем срцу неизречена
и неостварена, као знамен>е на]интимнщих л>удских осепан>а.
Игра је у стан>у да структурише све оно што ^е непри-
јатно, незграпно, често насилно у виду регресивно-моторног
пражн>ен>а, симптоматично за узнемиреност и тензщу пове-
зану са жестоким психолошким или социокултурним кон-
фликтима што се претвара у брижгьиво контролисану и моде-
ловану игру која изражава радост, срепу и ослобоЬен>е од
узнемирености.48
И тако ослобоЬен терета човек се врапа свом природном,
свом истинском и свакидашн>ем животу у непрекидно^ плими
осетл>ивих стан>а у којима извесни по^мови и представе иза-
зване несхватл>ивом логиком ствари остају неразговетни, а
нема чак ни речи да би се изразили.
Видели смо године 1984. за време извоЬен>а игре на ватри,
како је у гомилу играча-анастенара један странац безглавице
улетео из публике. Случа^ }е изазвао огромну пометн>у, про
тесте и дотичног странца морала да хвата полицща. Слично
се десило и 1975. године на истом месту у Лангади, како нас
обавештава Христодулова. Наиме, неки странац је покушао
да игра на ватри. Од]едном је настала велика узбуна и цика
због чега ^е морала да се умеша полицща. Сви су покуша-
вали да смире анастенаре молеНи их да наставе игру, меЬу-
тим, огорчени и л>утити узвикивали су да ]е ватра оскрнав-
л>ена и да су због тога сви изван себе.49
Године 1976. прве нопи игран>а на ватри такоЬе је један
од гледалаца ускочио да игра на жеравици. ЬЬегов поступак
^е изазвао толико узбуЬен>е да ^е архианастенар зауставио
игру и повео анастенаре назад у конак. Следепе, 1977. године,
једна жена из публике покушала је да се придружи играчима
на ватри, меЬутим, била је одмах избачена и одведена у по-
лищцу.50
Анастенари причају о неанастенарима ко^'и улазе у ватру
да желе н>ихов обред да извргну подсмеху и руглу, те овакве
виновнике Светител> озбил>но кажн>ава опекотинама. Став ана-
стенара према тим „угьезима" сасвим је непрщател>ски и ос-
ветнички. Они огапирно опису]у дубоке ране, отечена стопала
и пропратно понижен>е и папье л>уди који не пошту]'у ватру
св. Константина те улазе у н>у по сопственој вол>и. Такве
из^аве се дају и да би се нагласила и истакла чудесна при
рода игран>а на ватри и показало да само анастенари ужива^у
моп и заштиту св. Константина. И други анастенари заузимају
овакве ставове према странцима ко^и траже да уЬу у ватру
по сопственој вол>и и који због тога бива4у опечени. Они осе-
♦» Ь. М. ОапЬпЬ, ор. сИ., 319.
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пају да су такви инциденти понижавајупи и увредл>иви за
анастенаре и за н>ихов обред у целини, јер се он изводи у
корист свих и за све а не само за добробит анастенара и
нлхове заједнице. С таквим ^е ставом архианастенар једном
саветовао некој жени из другог села, која је ушла у ватру
и била опечена, да прикрще ту чшьеницу и одмах се врати
купи како не би понижавала себе и обред. Архианастенар из
Хагиа Хелене ^е дао упутства полищци одговорној за чуван>е
реда за време игран>а на ватри да не сме никога са стране
пустити да уЬе у ватру, да би л>уде спречили од опекотина,
а обред од скрнавл>ен>а.81
Године 1953. туристи су толико пореметили способност
концентращце анастенара, да игра на ватри гоце одржана.
Светител, није допустио „слободан пут", рекли су нам ана-
стенари.
Гледајупи са психолошке и верске стране, анастенари
жале што нлхов ритуал нема и за друге оно значен>е ко^е
има за н>их. И када се умеша странац у игру, он ремети н>и-
хов обред. Због таквих случајва анастенари су преко целе
године оптерепени да „нису одужили свој дуг". На жалост,
анастенаре не оставл>а]у на миру ни фото-апарати ни камере.
Понекад се ^аве и недолична добациван>а са непристо]ним
речима и слично. Све ово нарушава ону посебну атмосферу
светости ритуала, због чега анастенари са непознатима нерадо
стушуу у било какав разговор.
Располажемо и вестима да су анастенари имали обичај
да играју на ватри у неким приликама од изузетног живот-
ног значаја. У Хагиа Хелени једном се у некој породици пре-
говарало о склапан>у брака. ДомаЬин који ^е требало да оже
ни свога сина био је анастенар. И док се за време веридбе
водио разговор, он је скочио на ватру, али, како је имао на
ногама опанке, рече: ,Децо моја, скините ми опанке да не
изгоре!" То је одмах учин>ено и он је стутшо босим ногама
на ватру. На жеравици опьишта играо је читавих пола сата,
а када је изашао ноге су му биле неозлеЬене.52
тедна анастенарка која ^е доживл>авала тешке нападе уз-
немирености, поредила је сво^а осепан>а са осеЙан>има која
би имала за време празника пре почетка игран>а у конаку,
што је описивала као „узнемиреност игре". Једну своју „уз-
немиреност" овако је описала. ,Дедном ме је тако савладала
неописива мука да је све што сам пожелела било да најпре
запалим кандило испред иконе. Упалила сам га и од]едном
започела анастенаријску игру. Муж се запрепастио и поку-
шао да ме заустави, јер ^е мислио да ће ме игра још више
узнемирити, али ]& сам га одгурнула и наставила свом же-
стином дал>е да играм. После извесног времена престала сам
51 Ь. М. БапГоПЬ, ор. сН., 283.
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са игром. Прекрстила сам се и окадила икону. Осећала сам
се далеко бсмье. Лакнуло ми је. Са игром, моје су бриге и
муке отишле захвал>ујући помоћи нашег Светител>а."53
Неколико анастенара саопштило је Денфорту сличне си-
туације када су анастенари играли у неритуалним приликама
обично у својим домовима на жеравици огн>ишта у време
необјашн>ивих тегоба и напетости. Тако се нека жена при-
сетила да им је, док су н>ено село држали Бугари под оку-
пацијом (за време другог светског рата) н>ена тетка анасте-
нарка долазила у кућу и дуго играла крај породичне иконе
св. Константина. Један гастарбајтер на раду у Немачкој је
причао како би га понекад захватило изузетно узнемирен>е
и ненадан плач. У таквим кризним ситуацијама он би започео
анастенаријску игру, после које је долазио у стан>е смире-
ности а н>егова жена је за све време н>еговог игран>а кадила
тамјаном просторију. У време криза младе универзитетски об-
разоване жене, приликом полаган>а пријемних испита на фа-
култету или када је била болесна, играла је сатима по купи
н>ена баба, иначе анастенарка. По завршетку игре тешила је
своју унуку и чланове породице да се не брину и да ће на-
дал>е све бити како треба, итд., итд.54
Обилазак домова
У недавној прошлости анастенари су после завршене игре
на ватри посећивали са иконама у поворци сеоске домове
па и суседна оближн>а села. У свакој кући домаћин их је
с радошћу примао и гостио најпре сувим грожЬем и гутл>ајем
неког алкохолног пића ради, како се верује, доброг здравл>а
и берићета. Када би завршили обилазак свих домова у селу
упућивали би се анастенару који поседује „чудотворну икону
св. Константина". Чим би ушли у кућу сви би поседали на
под, а домаћин би их најпре понудио сувим грожЬем, а онда
плодовима са своје земл>е — пасул>ем и хлебом, луком и ја-
букама.55
Као што рекосмо, посећивали су и суседе у оближн>им
селима у пратн>и музике и мноштва света. Дочекивали су их
с радошћу и с упал>еним баюьама на улазу у село. Након
обиласка свих домова враћали су се у своје село. Ова ноћна
посета сматрала се посетом свеца своме брату у суседству.
Понекад су младићи покушавали да пресеку пут анастена-
рима који су ишли према селу да не би, како се веровало,
53 Ь. М. ОапГоПЬ, ор. с11., 296.
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„побегао светац" из н>иховог села, меЬутим, веома ретко су
успевали у томе.56
Ова карактеристична п0дединост фиктивног отпора мла-
дића, која има у тим церемошцама игран>а аутентични ри-
туални гест, ^единствена је у сво^ врсти. Овај моменат на
чудан начин подсепа, према Ромеосу, на две светковине из
диониацског култа Никтелща и Агриошца. Дионис Никтелщ
имао ]е храм у Мегари, а близу тог места се налазило проро-
чиште у коме су се нопу одржавале бројне дионисщске ор-
гще. Што се тиче Агрионща, Плутарх саопштава да су жене
за време одржаван>а светковине Агрионще тражиле утеклог
Диониса, говорепи, заморене од трчан>а, да је он отишао сво
^им музама. У Агриони^ама имамо бекство Диониса, 1ьегово
уништен>е или отмицу од стране Титана и вест да се склонно
код муза, што умирује жене, н>егов повратак у живот и н>е-
гов препород. Могупе је, претпоставлю Ромеос, да покушај
младипа да спрече Светител>а да напусти село представл>а исту
оргщачку идеју изражену на други начин. Та ствар може
само да буде сумн>ива у очима неког скептика, с обзиром на
то, да се акциза могла веома лепо развити без икакве везе
с античким култом.57
И вести које доноси Хурмуэщадес са почетка ХIХ века
потврЬују да су анастенари доиста посећивали купе не само
у својим селима већ и у суседним где су их чашНавали хра-
ном и пипем. Потом су се врапали ватри на сеоском тргу да
би поново одиграли игру на жеравици. МеЬутим, н>ихова
играчка страст ту не прессе. ДогаЬа се да обузети прете-
раним заносом изаЬу из села и повуку гомилу света за собом
која их прати буктшьама и свепама. Суседи их прима]у и
окрешьу]у, а они се поново врапа^у свето] ватри и проводе
ноп у бден>у. Хурмузщадес иде дал>е и наводи да они бе-
сомучно трче или лете попут птица ка брдима и шумама.58
Уз ова сведочанства посто^е и други подаци. Када ]'е игра
била на врхунцу, саопштава Петропулос (Б. Ре1хорои1оз), мно
го народа је ]урнуло у сво^ радости према планини. „Ми
идемо на брегове, милошпу Светител>а", из}авп>у}е архиана-
стенар Драгулис. Осим индивидуалног пен>ан>а на брдо, има
и организованог, групног одласка у планину, чак и у поворци.
Пут им осветл>авају буктин>е, а иконосци се налазе на челу
колоне. Понека анастенарка је оста^ала да седи око остатака
свете жеравице, чекајупи повратак бахантских пен>ача на
брдо. Примепени су на извесно^ удагьености и мушкарци ко]и
очеку^у сво^е другове да се врате из планине после обавл>е-
ног обреда. Хурмузицадес такоЬе тврди да су у нопним по-
и 5. Ку1Чак1сИ5, 'Ауаотеуаркх, МгуАХт) 4ХХ7)ухт) ЬцтожХотохьве^а, т6[10? Д',
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сетама суседним селима, нарочито у пен>ан>у на планине, при-
сутна извесна раскаланшост и недозвсиьена сладострашпа,
мада се повреде против части у свако друго време на^стро
жије кажн>ава^'у. Из сведочанстава која су сакушьена за „Ар
хив трачког фолклора и ^езичког блага" произнлази да су
евентуалне сексуалне слободе могле бита само изоловани слу-
чајеви, а не устал>ени обича^, јер су анастенари они ко|и
воде чист и частан живот.59 У време кад ^е Какурщева лично
присуствовала и истраживала анастенарщски обред у Лан-
гади, тце било никаквог знака недоличног понашан>а.
МеЬутим, Арнаудов тврди да код бугарских нестинара
после игран>а на ватри, „све се девојке слободно мелкуу са
спојим драганима", у скривеним планинским местима.60 Кад
занос игре достигае врхунац, распрскавају се у нагао бег игра-
чи ка удал>еним крајевима. Како бележе извори, у селу Вла-
хову (Бугарска) где се одржавала орпцастичка игра, у помами
сво^их узбуЬен>а играчи су ^уришали у разузданом галопу,
прелазили, рекло би се као птице, планине, шуме и ^аруге,
да би се на^зад вратили св0рим купама.
Трчан>а у брда живо подсеву на орпцастичке култове
старих народа. Велика богшьа Фрижана са неколико имена
(Реа, Кибела и др.) давала је често сво^е име планинама где
су је обожавали оргијасти. ТакоЬе на Пангеји у Родопима
Дионис трачки ^е имао своја светилишта. У чувено^' трагедщи
Еурипида „Баханткин>е из Тебе" се предају сво^ орпцастич-
ко^ акцщи на 1Ситерону. На стрменима Парнаса свештенице
Диониса бира^у место за своју игру. На Криту се одиграва
сродан култ Рее, а н>еног божанског детета. Додс (Е. К. Бос-сЬ)
сматра да трчан>е и плес у планини тзв. ореибасиа, сачин>ава
прототип ритуалног лудила.61
У Бугарској се такоЬе практиковало нопно обредно оби-
лажен>е села. Пред сам сумрак клепало почин>е да лупа. ВоЬа
нестинара улази у конак, пере руке над опьиштем, запали
свећу и прекади. Младићима даје иконе у руке и заједно
с н>има, предводепи их с кадионицом и црвеном марамом у
руци, започин>е обилажен>е сеоских домова полазећи на]пре
од на^угледнще купе па тако редом. Пред вратима сваке купе
остају га]дацща и бубн>ар да свира^у, а воЬа с иконосцима
улази у купу. „Добро вече", обрапа се домапину ко]и их до-
чекује на купном прагу са запал>еном свепом изговарајупи
добродошлицу нестинарима. Иконосци ста^у ]едан крај дру-
гога на исто^ страни а воЬа на]пре окади иконе, па их при
носи на целиван>е сваком укупанину. Деци у колевци и бо-
лесницима у кревету иконосци надносе иконе затреса^'упи их
■ та.
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по три пута над н>има. Домапин износи ракщу и част. На
поласку иконосци направе ^едан круг у соби и одмах затим
излазе. Домалица прилаже воЬи нестинара новац везу]упи
га у мараму коју он држи. Овај новац ^е прилог намвн>ен
за куповину свела и курбана. Сваки домалин се придружу]е
иконосцима од ко^иx се постелено формира вела поворка на
чщем крају се налазе жене и деца. Они посепу]у сваку купу
осим оне у ко^ је породигьа или ко^а ]е у жалости.62
На кра^у поворка стиже до пол>ане где су у прошлости
Бугари дочекивали Грке иконосце из села Костща. Овде се
поворка зауставл>а. Га^даш и бубн>ар започшьу да свирају
нестинарску мелодщу, ко^у сви прихватају, и започин>е игра.
Уздишупи „вах, вах, вах" нестинарка излази напред, ломи
руке и започшье „лаку игру" са уважен>ем и уживан>ем. Зве-
здано небо над планином Странцом уноси мир и мекоћу у
грчевити плес, надахнуто пише Ангелова. Након тога се по
ворка врала у конак. Нестинарка Баба Злата бива савладана
и скоро доведена до бесвесног стан>а. Дим од там)ана и мирис
воштаних свела у конаку доводе је до поновних уздиса^а „вах,
вах, вах", ко^и поста]у све ^ачи и силгаци. Уз вешто млата-
ран>е рукама и ритмичко „трупкан>е" у месту пралено звуцима
таща и бубн>а ко^и убрзавају темпо, нестинарка црно-црвена
у лицу, растро^ена, са мутним погледом у дагьину доживл^е
истински транс са визщом и речима: ,Да га свуда видим, видим
Константина."63
Музика
У конаку се чувају музички инструменти лире и бубан>
као на^важнщи саучесник и пратилац та]них обреда од пам-
тивека, овде и свуда где се трансни ритуали изводе. Примера
ради поменимо да се шаманске сеансе не могу ни замполита
без овог инструмента. Према речима анастенара, бубан> ^е
у стан>у да без икакве спол>не интервенщце „осети невидл>иво
присуство Светитегьа". Истина је да бубан> изазива нлхове
богом надахнуте страсти и да^е заповест за почетак играчког
обреда, за јачан>е н>иховог интензитета и, најзад, за н>ихово
смириван>е. Он ^е обавезан инсрумент анастенарщског обреда
и заједно с лирама изводи мелодще чщи звуци изазива^у
у анастенарима, како су нам тврдили, осепан>а узнемирености
и жел>е за игран>ем на ватри. Придружујемо се мигшьенлша
Какурщеве и Кавакопулоса (Р. Кауакорогноз), да репетатив-
ност анастенаријских мелодща и константни ударци буб!ьа
воде ка трансу. Анастенари сматра^у ову музику светом и
■ Р. Ангелова, ор. Ы.1., 69.
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верују да она не само изгони демоне из човека већ опчкн>ава
и животин>е одреЬене за жртву.64
Свирачи на лири су врсни музиканти. Они изводе ана-
стенаријске мелодије веома флексибилно. Према истражива-
н>има Кавакопулоса, меЬутим, уметничка способност свирача
на лири које је имао прилике да чује у Тракији је сиромашни-
ја у пореЬен>у са изузетно даровитим свирачима на Криту или
другим грчким острвима, нарочито онима из Цариграда. Кава-
копулос сматра да свирачи на лири код анастенара више
оцртавају мелодију, него што је украшавају новим акордима.65
Улога бубн>а у односу на лиру је много важнија. Бубан>
својим громким звуком и разноразним ритмичким триковима
које изводи ударан>ем сам бубн>ар, иначе веома вешт виртуоз,
утиче још више на психичко расположена присутних анасте
нара, тако да их у правом смислу речи максимално покреће.
Што год је бубн>ар већи народни уметник, што год бол>е из
води ритам музике, тим брже анастенари доспевају у стан>е
транса, и н>ихова игра може да траје часовима а да се уопште
не заморе. Кавакопулос примећује да и најбол>и свирач на
лири свирајући мелодије анастенара са најгорим бубн>аром
постиже много ман>е ефекте у погледу утицаја музике на
психу анастенара. Напротив, када бубн>ем руководи добар
бубн>ар заједно са просечним свирачем на лири, резултати
су много бол>и и анастенари, рекло би се, извршавају своју
обавезу са много више вол>е и успеха. А то је тако, зато што
громки ударци на бубн>у и зналачки ударци малс ударал>ке
могу заиста да покрену у стан>е транса и обичног човека из
народа или присутног гледаоца. Можда се из тих разлога
бубан> сматра светим инструментом и анастенари га чувају
увек испод икона у конаку.66
У време испитиван>а Христодулове у Лангади младић
Сакси роЬен у Стриминикону, сада ради и живи у Солуну,
ударао је у бубан>. ЬЬегова мајка Елпида била је веома по-
носна и храбрила је свога сина да свира непрекидно за све
време трајан>а обреда. Када се Елпида вратила у село рекла
је тамошн>им анастенарима да је н>еног сина позвао св. Кон
стантин да удара у бубан>.67
Према разним античким вестима, па и Хурмузијадесовом
опису, муэички инструменти добош, лира, фрула, гајде, аска-
улос (врста гајди) не одсуствују никад ни из најман>е народне
церемоније, а неопходни су и за игру анастенара. Тако често
присуство музике има дубоке корене у далекој прошлости.
Стари век пружа доста доказа. Добош је неодвојив од култа
Кибеле која је често представл>ена на античким барел>ефима
м К. Ј. Какоип, ор. сИ., 16.
•* Р. Кауакорои1оз, 'Н Моиооо!) тту 'амаотсуор^бсоу, 'Архе!оу той ОрахьхоО
лаоуроирьхоп ха[ уХыатхоп вгЈооироп, 1от. К', 'АЭтоахК, 1955, 376—379.
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и статуетама са тим инструментом положеним на колена. За
ова^ инструмент миг узима да ^е дело корибаната ко^и су
били, као и курети, пратиоци и послужител>и Велике ма.^ке
како у Фрипци тако и на Криту. Инструмента ко^и чине
буку и изазива^у махнитост ставл>ени су у службу многих
личности: Орфе], Тамирис, Олимпос или божанства Диониса
и н>еговог орпцастичког култа. Можемо без оклеван>а закл>у-
чити да су ти звучни и патетични инструменти били у упо
треби за време читавог старог века. Ако је било тако, какво
друго об^ашн>ен>е можемо напи за анастенарщску муэику ако
не вьено неоспорно античко порекло. Ако узмемо целину ана-
стинарщског култа, а нарочито многе коинциденщце измеЬу
рецентне граЬе и података ю>]е нам дају антички извори, тада
ћемо мопи прихватити, упркос истацан>у сувише критичких
ми1шьен>а, да су античко порекло музике и нопних церемонща
неоспорни, а да за остало посто^е велике вероватнопе у ко-
риет дугог исторщског континуитета.68
Анастанари нам из^авл>у]у да их, кад чу}у мелоди]у ана-
стенагяцске песме и игре, обузме осепан>е узбуЬености и стра
ха. Ова екстремна осепьивост и побуЬеньа која у н>има иза-
зива^у звуци анастенарщских мелодија које се изводе само
у то^ прилици, представл>ају ]едан од одлучу]упих услова
уласка у стан>е транса. Један анастенар нам је саопштио да,
пре него што почне да игра у конаку, мелодща игре „прити-
ску]е" яьегову душу. Ако не би играо, осепај терета би га
савладао, а чим заигра долази олакшан>е и ослобаЬан>е.
Музика нще само потпора плесу, она се представлю као
покретач транса дејством онажног емотивног набо]а. Експо-
нирани музичари по^ачавају ритам (убрзава^у темпо) уз веома
разраЬен контрапункт, заоштравају драмску тензщу и воде
ка трансним климаксима.
Припрему анастенара у конаку прати карактеристична
мелодоца кратке песме овог садржа^а: „По зелено^ ливади
иду три ^унака, са саблюма, са стрелама", . . . , ко^у изводе
муэиканти у спором ритму, са дубоким паюсом, у намери
да узбуде анастенаре и доведу их у посебно психичко стан>е.
Они седе, као што смо нагласили, на ниским клупама или
доле на поду. Няшгупи се у ритму ове мелодще, у једном
тренутку спонтано и силовито устају, упупују се у правцу
иконостаса, грабе свете иконе и почшьу да играју под плес-
ним тактом песме „Константин малени". Рекло би се да ова
сцена личи на неко пщано весегье, с том разликом што се
анастенари не веселе, нити пију да би створили расположен*,
већ изводе ^едну релипцску обавезу према своме заштитнику
св. Константину. Садржа^ ове песме уз коју се игра изазива
многе зебн>е и забринутости код анастенара и присутних учес-
ника-ходочасника, а веома ^е эначајан фактор у стваран>у
*• С. А. котаюз, ор. сИ., 75.
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атмосфере погодне за индукован>е транса. Наиме, Константи
нова мајка (свекрва) најури своју снаху у планину с обо-
лелим овцама. У одговор на н>ену молбу божанство јој чудно
стадо умножи и поново је сједини с мужем, врати је у поро-
дицу и, колико год је могуће, инкомпорира је у друштво.
Преображај који се одиграва у овој песми аналоган је прео-
бражају који се збива за време анастенаријске игре. Анасте-
нарка која се симболично удаје за св. Константина преобра-
жава се н>еговом чудотворном интервенцијом из стан>а болести
у стан>е здравл>а, из тешке игре и транса, као патн>е, у добру
и задоволювајућу игру, што у целини указује на стицан>е
натприродне моћи и алиби ј а читавог обреда, констатује Ден-
форт.89
Песме које се изводе за време анастенаријског обреда
припадају углавном акритичком циклусу. Све се скоро односе
и говоре о св. Константину, а певају се у колу. Све оне вели-
чају одважност и јунаштво неког Константина. Пре Него
што анастенари почну да испуштају карактеристичне узвике
више пута понавл>ају овај стих: ,Добри мој св. Константине,
велика је твоја милост."70 Ове божанске песме и оргијске
мелодије чисте душу анастенара и својим звуцима освајају
и откривају л>уде којима су потребни богови и посвећен>а.71
Игру нико не наручује, јер су сами свирачи упућени и
знају коју ће мелодију када изводити. Свирачи на лири често
уводе мелодијске фразе из брже, ритмичније плесне мелодије,
у спорију аритмичнију мелодију.
Општи ток и темпо анастенаријске игре и дубину транс-
ног стан>а брижл>иво прати архианастенар. Сигнализирајући
музикантима или прилазећи н>има и почин>ући да пева плесну
мелодију, он може да иницира игру анастенара. Певајући у
старом промшшьеном темпу у стан>у је да снизи интензитет
анастенаријске игре и да спречи неког веома исцршьеног ана
стенара да не колабира. Сваки анастенар може такоЬе да
регулише темпо игре прилазећи музикантима и указујући им
песмом или жељеним ритмом да сман>е брзину.
Постепеним моћним растом и ширином музичког замаха
емотивни тонус се појачава. Анастенаријска музика прикладна
обреду и н>еговим функцијама разиграно уноси у човека по-
буде превазилажен>а земал>ског света и преношен>а у сфере
побожног страха и л>убави према натприродном, у овом слу-
чају према св. Константину који анастенаријском обреду даје
ореол светости.
•• Ь. М. ОапгоПЬ, ор. сИ.
70 С. А. Котаюз, ор.си., 24.
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Иконе и свете мараме
I
Главно место у анастенаријском ритуалу заузимају иконе.
Оне су дрвене, различите величине, са ликовима св. Констан
тина и св. Јелене и крстом измеЬу н>их. Према неким уче-
н>има православие цркве Јелена, мајка Константина, осни-
вача источног римског царства, открила је свети крст (прика
зан на икони) у Јерусалиму под гомилом Ьубрета.72
Према познатој византијској иконографији, св. Константин
и св. Јелена сликају се са пуним лицем и живахним очима.
Приказани су као веома млади и не изгледају као син и
мајка. На неким представама, према Мегасу, одевени су у
црвене тунике, а Јелена у свечаној хал>ини с појасом и једном
истуреном ногом у ставу плеса (као да ће да заигра) при-
државајући једном својом руком ивицу хал>ине. Хурмузи-
јадес ову представу назива „играјућом иконом" која позива
анастенаре да играју с н>ом.
Свака икона на дон>ем делу има ручицу довол>но дугачку
да олакша држан>е иконе за време ходан>а и игран>а на ватри.
Иконе могу бита посребрене или позлаћене, обавезно укра-
шене разним вотивима и сличним предметима од злата и
сребра: минЬушама, прстен>ем, наруквицама и ланчићима али
и металним новцем. На горн>ем делу прекривене су црвеним
марамама или сеоским прегачама и торбицама на чијим су
површинама причвршћени сребрни звончићи. Неке иконе
украшене су и тзв. „светим чворовима" свезаним на црвеним
марамам како би се зло, по верован>у, везало у те чворове.
Грчки историчари уметности тврде да ове иконе нису старије
од ХVIII века, а да их највише има из прошлог века, меЬу-
тим, анастенари сматрају да су н>ихове иконе кудикамо ста
рее и да имају велику не само религиозну већ и уметничку
вредност. С поносом причају да су их н>ихови преци донели
бежећи из завичаја испред непријател>а. То нарочито нагла-
шавају када се жале на прогоне од стране локалних црквених
власти.73 Анастенари држе иконе и у својим кућама, али нај-
више их има и рачунају се да су најсветије оне у конаку о
којима се брине архианастенар. Сматрају их чудотворним,
пред н>има се исповедају, клан>ају и обраћају тражећи од
н>их помоћ у невол>и уз пригодне дарове у новцу, тамјану и
свећама. Анастенари дубоко верују да им иконе дају натчове-
чанску снагу да могу играти на ватри. ,Дедино када иконе
држимо у руци", веле анастенари, „у стан>у смо да издржимо
све патн>е које подносимо у време опседнутоста". „За нас
је најтеже мучен>е док не узмемо иконе у руке", каже нам
један анастенар. Магијска функција овог чинодејства је очи-
71 5. Р. СЬпз1ос1ои1ои, ор. сИ., 79.
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гледна. Једном речју, иконе за н>их представльа^у једну врсту
живог идола.
МеЬу анастенарима Лангаде постощ предан>е да ^е негда
у давнини у нсточној Тракщи горела н>ихова црква. Сегьаци
до]урите цркви која ^е била сва у пламену и на н>ихово
запрепашпен>е чуше гласове запомаган>а из запал>ене цркве.
Речи вапаја за помоп биле су речи икона, меЬутим, нико од
сел>ака ище смео да уЬе у ватру. На то иконе повикаше да
пламен никога непе повредити ако их они буду извукли из
ове велике невол>е. Неколицина одважних сепьака голих руку
улете у цркву и на запрепашпен>е свих присутних неоштећени
и неозлеЬени од ватре изнесоше иконе. И византийке иконо
борце је спопао страх када су видели да су иконе почеле
дисати и говорити. Сматрали су да се ради о Ьаволю^ мајсто
рли, а и Мо]сИ]а је обузео исти страх пред златним телетом.74
Држе да нико не може купили нову икону или да да
на рестауращцу, „премазиван>е", стару ако не добще знак од
св. Константина. Он долази обично у сну, непосредно или
посредством неког другог лица. Анастенари веру^у да икона
има сопствену вол>у, а насликана ^е у лику Светител>а. 1една
играчица из Лангаде рекла је Христодуловој да је икону
с ко]ом игра однела на поправку у Солун, али да је то учи
нила по наредби Светител>а.
Анастенарима у Хагиа Хелени црква је одузела иконе и
једно време се због тога обред нлце одржавао. Дошавши у
тежак сукоб са црквом, на суЬен>у, уз помоћ адвоката, успели
су да докажу да су иконе приватно власништво досел>ених
Костилида и да не могу припадати под црквену ]уридистик-
щцу. Након дугог натезан>а суд ^е донео одлуку у корист ана-
стенара чще се иконе данас налазе у конаку под старател>ством
архианастенара.75
Један извешта] из ХVIII века говори о инциденту везаном
за екстатично обожаван>е икона. Епископ Теофил у области
Кампашца у Грчкој објавио је 1780. године юьигу у ко]о]',
измеЬу осталог, пореди неке грчке народне обича^е свога доба
са онима из времена Кирила Александруског (V век), конста-
ту^ући да имају многе сличности. У глави 55. Теофил говори
о ношен>у светик црквених икона од стране фанатика ко]и
су падом у транс, ^уришајупи са иконама преко брда и долина
као ,уптице", били отмени „сатанама". Побожни свештеник
идентичне призоре налази код Кирила Александруског пока-
зу^упи да их ^е народ бурно поздравляю и награЬивао у тре-
нуцима када су на раскршпима путева витлали и млатарали
иконама.78 Чудна подударност догодила се исте те 1780. године
74 В. Матий, ЬАощ окивоти, Нови Сад 1985, 222.
7• Ь. М. БапГогтЬ, ор. сИ., 21.
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100 Драгослав Антони]евиК
када је у Румушци објавл>ено ово сведочанство. На празник
Преображен>а два младипа у литщи носили су икону Бого
родице и у заносу отимајупи се око н>е трчали у планине.77
Године 1803. неки монах манастирског братства Свете Горе
описује обожаваоце икона како су при верским светковинама
у северно] Грчкој носили иконе на раменима и као луди,
опседнути демонима, бежали у планине ударајупи се ико-
нама и предсказујупи будупност.78 Знамо из вепе старине да
су у многим античким религиозним церемонщама, поглавито
у диониси]ским, ношене у процесијама статуе богова. Поворке
са античким типовима пише Паузаније, поводом Сикиона,
називане су од милитантног хриптанства „смешним церемо-
нщама". Свештеници који су носили статуе били су опсед
нути, „потресани дрхтан>ем као у стан>у пщанства", а то ^е
проузроковало врхунац верског ентузщазма. Ова] призор 1е
изазивао дивл>ен>е народних маса.79
Иконе св. Константина и св. Јелене налазе се с)едшьене
у култу у свим селима где се ритуал анастенара изводи. Култ
икона, према истраживан>има Ромеоса, веома ^е стар и потиче
непосредно из година после смрти Константина Великог. Ови
поступци са иконама доводе анастенаре у опозищцу према
цркви. Они у иконама св. Константина виде живо божанство
са чудотворним моћима које им пружа^у помоп и отварају
врата не само за време игран>а на ватри веп сваки пут кад
човек осети да му ^е тешко у време болести и недапама разне
врсте. У неприликама народ хитро долази у конак са све-
пама, тамјаном и даровима, да се поклони и потражи савет
и спас од икона св. Константина и св. Јелене.
Друга веома значајан реквизит анастенарщског обреда
представл>ају „свете мараме" (атапе11) ко^е се такоЬе чува]у
у конаку али и у приватним купама. Оне су предачко наслеЬе
чщем поседнику ^е обезбеЬен истакнут положа) у кругу посве-
Ьеника. Чин>еница да се чувају на иконостасу одредила им
је функщцу изузетне световности. Сматра се да оне дају снагу,
моп, и зато их анастенари носе у одреЬеним стадщумима
свога ритуала, посебно у игри на ватри, извесно са сличним
значен>ем које имају и иконе. За време обиласка села ради
сабиран>а новца за жртвену животин>у, у мараму се став.ъа
сакушьени прилог. Оне се носе када анастенари изводе обреде
протериван>а зла ради одган>ан>а епидемща код л>уди или
сточних болести. Марама око врата или преко рамена ]есте
спол>ни знак обележја анастенара. тедна млада анастенарка
духовито је рекла да је анастенар с марамом „капарисан".
Друга анастенар је тврдио да је марама „диплома" играча
на ватри. Неки анастенари сматрају да им марама „отвара
77 С. А. Котаюз, ор. сИ., 36.
7» Ь. М. БапГоПЬ, ор. сИ., 21.
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пут" да могу слободно да играју на ватри итд. МеЬутим, посе-
дован>е мараме не имплицира нужно и докраја да анастенар
може безбедно да игра на ватри, јер, иако носи мараму, он
мора да добије „заповест" од Светител>а да би могао да уЬе
у ватру, иначе може бити опечен. Када анастенар први пут
заигра, архианастенар му предаје мараму с новчићем и мало
тамјана увезаних у чвор мараме коју анастенар носи купи и
чува на полиии поред иконе. У прошлости су мараме биле
исюьучиво црвене боје. Такве се још могу видети и данас,
меЬутим, све се реЬе могу набавити у радн>ама, па се у по-
следн>е време уместо н>их користе обичне беле мушке мара-
мице. Мараме које називају и „мараме ватре" симболизују
чин>еницу да је анастенар слуга св. Константина и да, тео-
ријски, не може да напусти групу анастенара или да одсу-
ствује с ритуалног скупа.
Свети извори
I
Осим конака, анастенари имају још једно своје приватно
светилиште под ведрим небом. То су извори свете воде (сЬа^Ыа-
&та1а). Свако анастенаријско село имало је у прошлости по
један или више извора свете воде. О н>има се старају ана
стенари. Они су били ограЬени плотом а око н>их су биле
велике слободне површине необраЬене земл>е обично под
шумом. Верован>е у мистичну моћ воде је веома снажно.
Анастенари понекад иду у цркву о Богојавл>ен>у да ухвате
освећену воду, али обавезно на празних св. Константина када
је после црквене литургије свештеник изводио обред освећен>а
воде испред цркве. Године 1952. митрополит солунски забра-
нио је свештеницима да обавл>ају ову церемонију, па је од
тада сам архианастенар вршио чин освећен>а воде. Он дели
анастенарима свету воду за коју сви држе да има апотропејску
и исцелитегьску моћ. Постоји и обичај бацан>а металног новца
у извор. Сведочанство о томе налазимо код Паузанија, додуше
овде је реч о хлепчићима од јечменог брашна који се бацају
у воду. Ако хлепчић потоне знак је повол>ан, ако га вода
избаци сматра се за несрећу. Према другим обавештен>има
хлеб је касније био замен>ен новчићима.80
Данас у Лангади, а то смо и сами видели, обред освећен>а
воде изводи се испред конака пре извршен>а крвне жртве.
Напун>ене судове са водом поред којих су на столу постав-
80 1Ый., 49.
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л>ене иконе освећу]е архианастенар, после чега се учесници
обреда умивају и пщу свету воду, а обавеэно понесу по ]едну
бону сво^им купама.
У прошлости су веп 2. ма^а (по старом православном
календару) жене и дево^ке одевене у беспрекорно чисту
одепу, са иконама св. Константина и кадионицама, одлазиле
на свети извор да га очисте од траве и песка и да га уреде.
Пошто подигну и поравне нахерен плот око извора, запале
свеће и окаде извор па се онда ушцу изворском водом у коју
баце понеки металяи новчић. На кра^у одиграју коло око
извора уз одговара^упу песму.81
Ранще је свештеник благосил>ао воду на самом извору,
а том приликом један од анастенара делио }е воду присут-
нима да ^е окуша^'у и Н>оме се ушцу. Поред извора су биле
направгьене и дрвене настрешнице у виду чардака у ко^има
су одлагане иконе за целиван>е, а уз мирис там^ана овде се
вршило и исповедан* верника. У другом делу ове светковине
приносило се на жртву ]агн>е које ^е такоЬе претходно благо-
словио свештеник. По обичају, сви присутни морали су да
се обреде, а свештеник ]е добщ'ао плећку и кожу жртвованог
^апьета.82
С гледишта релипцске праксе, освећен>е ^е значило поче-
так увоЬен>а анастенара у ритуал и трансно стан>е, „позив"
од стране Светител>а на душевне припреме за игру на ватри.
Вода као космичка сила велике сугестивности и психолош-
ког набсца симболизу]е читаву потенщцалност у обреду око
извора. Она је, како то лепо истиче Елиаде /оп5 е1 огщо
(извор свемогућег постојан>а). .Тедан индщски текст, суми-
рајући дугу ведску традищцу, каже: „Водо, водо, ти си извор
свих ствари и свег посто^ан>а." И у апстрактном и у стварном
значен>у воде су темегь читавог света, оне су суштина живота,
бил>а, еликсир бесмртности. Обе осигуравају дуг живот и ства-
ралачку енерпцу, оне су принцип исцел>ен>а, што значи да
одгоне и лече болести.83
Жива вода (извор), као врхунска мапцска и медицинска
супстанца, лечи, осигурава вечни живот, дару]]е плодност и
младост, и народ ко^и се окупио око извора то најбол>е илу-
стру]е. Очигледна је и свакако на^импресивнща мапцска реге-
нерацица човека која се постиже додиром са живом водом што
апсорбу^е болест, управо због сво^е мопи да прима у себе и
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Култ живе воде показу]е задивл>ујупи континуитет од древ
них времена до данас. Нщедна религиозна револуцща га ни-
када нще укинула. Потхран>иван народном преданошпу, култ
живе воде ^е почело толерисати и хришпанство, после без-
успешних прогона тога култа у срещьем веку. Реакщца ^е
почела у IV веку са св. Кирилом Јерусалимским. Црквене
забране су изрицане увек изнова, почев од Другог концила
443. и 452. па све до Концила 1227. године. Поред тога, знатан
број полемика, пастирских писама и других докумената обе-
лежава непрестану борбу цркве против култа воде. Ипак,
оста^е истина да је вода живота послужила као основа „за
изграЬиван>е неких значајних мистичких симбола у алего-
ричном језику хришпанских догми."84
Јасно ^е да култ светих извора, са сеновитим дрвепем,
пал>ен>ем свепа и метанисан>ем иконама, подсепа на древна
аграрна светилишта. Кад се одбаце извесни црквени детагьи,
оста^емо очигледно у дубоко^ паганској старини.
У прошлости су се, према Хурмузщадесу и Ромеосу, после
завршене за^'едничке трпезе кра^ светих извора, изводиле
трансне игре као обавезан део церемонще. Према ньиховим
описима, анастенари су на^пре улазили у чардаке крај
извора где су биле смештене иконе. Овде су са испру-
женим рукама, држепи у н>има свете мараме, и уз наиз-
меничне узвике „ах, ах, ах, ех, ех, ех" започин>али игру
у почетку по двоје или троје, а како је игра одмицала
прилазили су им и остали присутни анастенари. ЬЬихали
су се с десна у лево, и обрнуто, „трупкајупи" ногама о земгьу
и убрзавајупи темпо све више и више. У ]едном тренутку,
захвапени бесом, шчепали би иконе св. Константина и обема
рукама подизали их у вис и спуштали, или их ритмички
покретали с лева и десна. Истовремено су неанастенари, учес-
ници у овој светковини окушьени у колу сиртос уз пратньу
музике, били изненада изложени бесомучном јуришу анасте-
нара са иконама које су им подносили да их целивају. У
овом метежу, уз анастенарщске мелодще које су музиканти
бучно изводили, расла је напетост и обузетост трансним
расположен>ем, гонепи анастенаре да у галопу јуре ка шу-
мама, задовол>авајупи своје унутарн>е страсти орпцастичким
сценама.
У пределу Триполю, живописном атару села Косица, кра]
јаких извора чща вода кул>а из стена, после обредног ручка
долазило је до трансног игран>а надахнутог свецем, или, како
се говорило, игран>а ко^е долази кад светац „шчепа" човека.
Уз подрхтаван>е телом, запенушених устацу, исколачених очщу
44 Д. ДрагсдловиЬ, Зужнослоеенска легенда о Александру Великом
на извору живота, Прилози за кн>ижевност, ^език, истори]у и фолклор,
XXXУ, 1—2, Београд 1969, 13.
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и спазмодичних грчева, играло се до бесвести уз 1уриш у
брда, све док се играчки напади не би смирили. У оваквим
гфиликама играче су морали кадити тамјаном и поливати
светом водом са извора.85
У селу Вургари (Бугарска) одлазак на свету воду је нешто
другачи]и. Кроз столетну букову шуму поворка се зарана
крепе ка извору св. Константина. Око извора се окупи доста
народа. ВоЬа нестинара подиже поклопац са извора, узима
воду котлипем да би најпре опрао држаче на иконама, пре
него што пе их поставити на „одар" у чардаку. Затим свеште-
ник започтье службу. Крај извора горе свеће. ВоЬа присут-
нима дели воду да се нюме обреде. На одру, на коме се налазе
иконе, пореЬани су и култни хлебови. Сваки од н>их је на
другачщи начин ишаран. Свештеник пресече сваки хлеб, поми-
н>упи име жене ко^а га је умесила. Комади хлеба се деле
свим присутним за здравл>>е. Цео ритуал прати песма и игра.
Песме су посвепене св. Константину. На крају сви скупа оди-
гра}у тзв. нестинарско коло, такоЬе ради здравл>а, а затим
оштри ударци бубн>а означавају повратак у село. Поворка се
крепе у истом поретку, само се другим путем врапа у село.
Сви долазе до конака, оставл^у иконе, а онда започин>е нести
нарско падан>е у транс. Једна се наизменично превща и уэдише
с повицима „вах, вах, вах", држепи кадионицу у руци. Друга,
баба Злата, изненада прекида разговор с гостима и у ^едном
очагом крику каже „иде", скочи на ноге, узима кадионицу,
затрепери телом и отпочин>е своју игру. Сви присутни у напе
том ишчекиван>у ослушкују пророчке речи видовитих нести-
нарки које падају у транс.86
Крена жртва
На^важнщи догаЬа^ рано у]утро 21. ма^а је ритуално
приношен>е животшье на жртву. Испред конака зарана се
окушьа^у анастенари, ходочасници, посматрачи и ми истра-
живачи. На прекривеним клупама сто]'е иконе светител>а и
судови са освепеном водом. Верници у приличном нереду
хрле иконама да их целивају, да се водом умщу и приложе
извесну суму новаца. За стабло испред конака привезани су
бик и ^агн>е окипени цвепем, шареним тракама од хартще и
звонцима. Архианастенар са запальном свепом и кадионицом
благосшьа животшье. Гомила светине испред конака и жртве-
них животин>а меша се са разузданим играчима опщеним
трансом. На врхунцу ковитлаве игре с иконама у рукама и
марамама, играчи заокружу]у жртвене животшье ко^е са
88 С. А. КотаЛоз, ор. сИ., 20.
" Р. Ангелова, ор. сИ., 53.
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савиЈеним ногама скрушено погнутих глава као да предо-
сећају да им се ближи крај живота. Један за то одреЬени
анастенар изненада, кад се нико није надао, нетремице заби
каму бику у горн>и део врата а одмах затим то исто учини
и јагн>ету. Након краћег предаха и дагье уз бучну музику не-
колицина анастенара започшьу черечен>е меса и дел>ен>е у ко-
маде анастенаријским породицама.
Подаци које нам доноси Какуријева о чину жртвован>а
у Лангади године 1963. нешто се разликују од наших до којих
смо дошли 1984. године непосредно проматрајући чин жртво-
ван>а. То само показује да је у раздобл>у од свега двадесетак
година у анастенаријском обреду Лангаде дошло до извесних
промена. Рано ујутру 21. маја, пише Какуријева, анастенари
су се почели окушьати у конаку, скидајући иконе са иконо
стаса и са н>има и корпом у којој се налазило пет хлебова,
боца вина, ул>а и прегршт пшеничног зрневл>а, отпиши у
цркву да присуствују божјој служби. Ова кратка литија од
конака до цркве је чист акт ритуала по имену „узвишен>е".
После молитве у цркви, посвећеници су групно отишли
у суседно село да преузму закушьеног бика. То путован>е није
било у форми лигиј а, како се то много раније радило, него
камионом. Животин>а је била резервисана још 18. јануара од
новца прикушьеног на тзв. „ропски дан" (27. октобар). Гове-
дар, пошто је пол>убио руку главном анастенару, испоручио
му је бика чији су рогови већ били украшени цвећем и црве-
ним концима. Присутни су се крстили одводећи сапету живо-
тин>у у Лангаду. Осим цвећа, бик је имао на роговима и запа-
л>ене свеће. Посвећеници су га довезли у црквену порту. Око
окићене животин>е, која ће ускоро бити принета на жртву,
у једној, како се сасвим тачно изразила Какуријева, баха-
натској церемонији, играо је помахнитало архианастенар ка-
дећи животин>у тамјаном, док је за то време свештеник читао
молитву. Животин>у су затим довели до јаме, иокопане на
месту које је одредио архианастенар, обично крај неког
дрвета или извора. С једне стране јаме упал>ене су свеће, а
са друге стоје посуде са светом водом и животин>а. Животин>а
је са главом искошеном нагоре над самом јамом. Убијан>е
изводи архианастенар тако да крв мора отећи у јаму. Ако се
жртва приноси у црквеној порти, што се такоЬе раније прак
тиковало, водило се рачуна да крв отекне у темел>е цркве.
Месо и кожа се исеку на једнаке делове, ставе у корпе и
деле анастенаријским породицама у селу. Овај чин се обавл>а
уз пратн>у музике. Поред сировога меса даје се комад коже
доволле колико за један опанак. У ранија времена биково
месо се делило обавезно сирово, а данас, ако је животин>а
мала, кува се цела и једе на заједничкој гозби посвећеника.
Остаци од хране се бацају у јаму, да не би дошле у чел>усти
паса, јер, анастенари кажу „забран>ено је чак и кости бацати
псима".87
»7 К. Ј. Какоип, ор. сН., 22, 24.
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Временоки старще вести о жртвован>у бика доноси нам
Ромеос. Уочи празника догоне се свети бикови до црквених
папиьака. Сутрадан, поворка посвепеника са архианастенаром
на челу уз пратн>у музике и са иконама у рукама и гомилом
светине одлази у пол>е на место где пасу бикови. Обично су
била три бика. Један или два су поклон сел>ака, а трећи је
кушьен од анастенарщских прилога. Куповина се обаагьала
априла, а говедари су бикове изводили на пашу све до праз
ника. Бикови су морали имати 3, 5 или 7 година, што эначи
непарне старости, јер их, према верован>у, Светител> не би
примио. Прича се да је ^едном даривани бик имао парне
године и због тога га Светител> шце прихватио. Уз то бик се
понашао веома дивл>е, па су због тога морали да га врате
сопственику. Бикови се углавном дивл>е понашају. МеЬутим,
на дан светковине они постају питомщи и послушгоци. Некада
су кушьенога бика пуштали слободно у планину па се деша-
вало, прича се, да уочи празника сам драговолло сиЬе у рав-
ницу да буде жртвован. Животин>а се сама спушта на ноге,
мирно очеку^упи свој кра]. Ова сликовита прича садржи и
нешто од истине, јер смо и сами, како смо то веп истакли,
доживели сличаи призор. Бик одреЬен за жртву, на неколико
тренутака пред погубл>ена сам ^е подавно своје ноге и мирно
лежепи на земл>и сачекао смрт на запрепашпен>е свих при-
сутних.
Иначе, бик не сме бити ушкошьен, да би му плодност
остала несман>ена. Не сме да се преже у ]арам нити да вуче
запрежна кола. У конаку се чувају као светин>а ножеви и
секира који се користе за ритуално клан>е животин>е.
У селу Вургари (Бугарска) воЬа нестинара и ]ОШ дворщэ
одлазе после обреда ка извору, на место звано курбан ко^е
се у овом селу налази измеЬу цркве и конака. На улазним
вратима овога простора прикован ^е древни крст. То је место
где се кол>е жртва посвепена св. Константину. На жртву се
приноси од прилога заједнички кушьена овца, коју свеште-
ник најпре благосшьа. Један део меса жртвоване животшье
се кува за за^едничку вечеру, а други подели нестинарима.
Чин>еница да су бикови довоЬени с паше украшени цвепем
и тракама, с иконама и музиком испред а гомилом л>уди иза
себе, прида^е приношен>у жртве култни смисао. Стари век ^е
знао за многе такве жртве. Један натпис тога времена помин>е
да се на дан светковине Зевса Полидеука на хшьаде начина
покушавало да се пронаЬу бикови који би у свом ходу ка
олтару показивали жел>у да буду принети на жртву.88 И код
балканских сточара (Саракачани, Власи и др.) веру^е се да
брав драговол>но приста^е на жртву и кажу да ЬурЬевско
]апъе не пусти ни гласа док га кол>у. И за бика се каже да за
све време пута до места жртвован>а иде мирно, што се тумачи
да животшьа даје пристанак да буде принета Светител>у на
жртву.
м С. А. Котаюз, ор. сН., 56.
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У примеру жртвован>а бика сусрепемо се са антиношцом
која се испол>ава на веома различит начин. Бик ^е заклан,
раскомадан, поједен, а ипак ево га опет, чак нетакнут и
упрегнут у своје рало, како ову појаву објашн>авају Ромеос,
Кириакидес, Нилсон (М. Р. ЫИззоп), Харисон (I. Е. Нагпзоп),
Манхард (Ш. Машшагс!!), Фрезер (С. 5. Ргегег) и други. У
драговолхном предаван>у бика на жртву они виде и магщу
за обезбеЬен>е успешне године у храни и плодности стоке, а
у комадан>у и једен>у меса уношен>е снаге и обезбеЬен>а чове-
ковог здравлю и споко^ства, ^едном речју, све оно што је
потребно да би се одржала анастенарщска за^едница. Обреди
ко]и претпоставл>а^у жртву, или се заснивају на ню.ь одража-
вају и верован>а кој а су постојала још пре хришпанства, као
што су, помена ради, карактеристичне буфошцске церемошф
клан>а бика на Акрополису. МеЬутим, иде^а жртве је преобра
жена и одуховл>ена и у хришпанству. Аврамов жртвени ован
обележава прелаз од л>удске на животшьску жртву. Од пам-
тивека су потони крви текли на олтарима. Кад год је од богова
молио обавештен>е и помоп, човек је клао животшье. Елиаде
пише: „Извесне крвне жртве налазе сво^е оправдан>е у при-
мордоцалном божанском чину. Богови су гп Шо 1етрогг убили
морско чудовиште и раскомадали н>егово тело да би ство
рили космос. Човек понавл>а ту крвну жртву, понекад чак и
Л>удску."89 Познато нам ^е и митско комадан>е Диониса, а од
Есхила сазна^емо да ^е бик увек био део дионшацског култа
у Траюци и Македонији, а од Еурипида знамо да ^е у тим
кра^евима била практикована омофапца. Фантазам комадан>а
животшьа у на^рашцим периодима разво]а културе довео ^е
до некрофапце, са чщим се траговима сусрећемо и у обреду
анастенарща.в0 По нашем мшшьен>у, у дел>ен>у и ^еден>у меса
заједничке жртве треба видети и највиши тренутак партици-
пацще, са ^асном манифестациям колективистичке црте ана-
стенарщског менталитета, у коме се крвном жртвом обезбе-
Ьу^е снага, интегритет и напредак анастенарщског братства.
Анастенари не зна^у зашто бик не треба да има паран
бро] година и зашто светац не прима такву жртву. Извесно
^е да се ту налазимо пред једним прежитком из прошлости
ко]и се везу^'е за античко схватан>е о парним и непарним бро-
^евима. Питагорејци су схватали бројеве као матерщална и
жива бипа ко^а имају навике и страсти. Они мистички одра-
жавају хармошцу космоса. Према мишл>ен>у л>уди класичне
старине, непарни бројеви 3, 5, 7, су имали почетак, средину
и кра]. Сваки је од н>их сачин>авао коначно бипе, савршено,
добро и ^ако, док парни број нема ни почетка, ни средине,
ни краја. Он је нетто недовршено, слабо и несавршено. Због
м М. Елиаде, Свето и профано, „Замак културе", сепарат 25/80,
Врн>ачка бан>а, 44, и Д. Антони]евиЬ, Обреди и обича\и балканских сто-
чара, Посебна издала Балканолошког института САНУ, 16, Београл
1982, 126.
к В. МатиЬ, Психоанализа митске прошлости, II, Београд 1979, 78.
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тога је употреба непарног бро^а постала општа у верским
симболима и култовима.91 Прихвативши доктрине питагоре^аца,
Филолаја у V веку бро^ узима као темеллу онтолошку струк
туру космоса и принцип сазнан>а.
Обредна вечера
Трепе вечери, после завршене игре на ватри, анастенари
одлазе у конак да обаве завршни заједнички обед. Постов
гфецизна подела рада меЬу анастенарима у припреми ове
вечери. На питан>е како неко добща свој посебни посао, одго-
ворили су нам да се то чини „по жсл,и св. Константина".
Исте ^е одговоре добила и Христодулова.92 Припрема и ку-
ван>е хране, н>ено послуживан>е, пран>е посуЬа, чишпен>е по-
дова у конаку и довоЬен>е у ред свега након завршене светко-
вине припада женама. Ова^ задатак износе и физичку снагу,
нарочито куван>е за стотинак лица у четири узастопна дана.
МеЬутим, то подраэумева награду од стране Светител>а, али,
ако се не обави, и казну. Ево и примера. Нека жена, која је
годинама за време обредне вечере послуживала, одлучи да
престане с том праксом. Исте године н>ена се снаха озбшьно
разболела. Читава породица ^е због тога много патила. У више
махова одлазили су у конак да траже помоп од Светител>а,
али и од лекара у граду. Ништа није помогло. Сетили су се
и схватили да ^е то тешка казна што ^е анастенарка престала
да после толико година послужу]е за време обеда. Због тога
је следепе године обновила своју улогу из страха да се не би
}ош неко из породице разболео.93
Око понопи жене са спремл>еном храпом очеку]у долазак
анастенара. На поду конака преко разапетих пилима и отка-
ног платна у виду столн>ака пореЬане су посуде за вечеру.
Прислон>ени леЬима уза зид седели су анастенари. Преко
н>ихових скута пребачен је пешкир из ^едног комада. Прво
се послужу]е кувано месо за^едничке жртве помешано са
пиринчем. Свако од присутних добща по ташир овог јела.
затим долазе слаткиши из локалних посластичарница и при-
лози трпези у зрневл>у: суво грожЬе, ораси, бадеми, лешници и
леблебще. Архианастенар и сви учесници у вечери дигну се
на^пре на ноге да благослове и наздраве обед. Први гупьај
алкохола уз здравицу истца архианастенар, а потом додаје
чашу првом десно од себе ко^и, након изговорене здравице,
да^е десном до себе и тако редом до кра^а у правцу супрот-
" С. А. Котаюя, ор. сИ., 55.
" 5. Р. СЬпз1ос1ои1ои, ор. сИ., 72.
•» Ь. М. ОапГоПЪ, ор. сИ., 294.
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ном кретан>у казшъке на сату. Одмах затим се окуша^у пло
дови у зрневл>у, а тек онда се прелази на дагьи ток вечере.
Након обеда једна од жена са бокалом воде, лавором и убру
сом прилази сваком анастенару полива га да опере руке.
Овим ритуалним пран>ем руку вечера ^е завршена.94
У бугарском селу Вургари последн>и дан )е такоЬе одре-
Ьен за за^едничку обредну вечеру у конаку. На дугу шарену
простирку жене ставл>а^у обредне хлебове, сир, орахе, раюцу
и спещцално ^ело зготовл>ено од за]едничке жртве.95
Опседнутост
Опседнутост као основна црта религијског изражаван>а
иманентна је у ритуалу анастенарща. Она представлю тврддьу,
у на]директни^, дрматично] и конклузивној форми, да се
човек не само приклан>а духовима (божанствима) веп да су
они у н>ему самом. Отуда, по Луису, опседнутост ^е, у сушти-
ни, филозофща мопи али ипак обојена неком врстом ничеов-
ског очаја. Од]'ек такве божанске опседнутости и страховите
стварности и ужаса које она има за опседнутог, може се чути
у крицима и грчевима ко^'е Есхил у Агамемнону ц.а}е сво]0]
Касандри, истинској слици првобитне Сибиле. МеЬутим, оп
седнутост анастенара не хипостазира нешто изван конкретне
егзистенщце, изван онога што би било вредније од самог
л>удског живота.
Анастенари верују да их опседа св. Константин. Он пред
ставлю морални поредак грчке православие цркве и сощцални
поредак анастенара. Очигледно ]е из саме чин>енице, да се он
популарно сматра спасителем хришћанства и оснивачем Ви
зантийке Царевине. Он је такоЬе дед или предок од кога
воде порекло анастенари и сви Костилиди. На н>егов положа^,
као личност од ауторитета и моћи кога воле, попггу]у и кога
се плаше, указује чин>еница да се он често ]авл>а у сновима.
Снови потичу од св. Константина и носе н>>егову поруку.
Н>ега обично помин>у као „господара" или „газду", или као
„главу породице и домапинства". Неколико анастенара ]е
саопштило да им је св. Константин као отац.96
„Светац се докопава нлх", и „икона привлачи чистог
човека и чини да он изгуби главу". Тако снажним изразима
народ Тракще слика одушевл>ен>е и занос анастенара и тако
их он об]'ашн>ава. Чудотворни Светител>, н>егова милост управ-
.ъа свим на дан н>егове велике светковине. Он жели да игра,
м 8. Р. СНп»1о<1ои1ои, ор. сИ., 70.
*• Р. Ангелова, ор. а1., 61.
- Ь. М. ОапГоПЪ, ор. сИ., 325.
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и неуморно игра за^едно са онима ко^и су му одани. Он игра
на ватри, бирајупи нове играче, проверава]упи да ли су они
чисти и достойни да игра]у с н>им. Када се спусти ноп, он
одлази у посету сво^ој брапи анастенарима из других села
и тамо такоЬе игра с н>има. Чист човек ^е истовремено осет-
ЛзИВ човек, не патолошки хистерична ^единка, веп она чща
се душа отвара по вол>и Светител>а ко^и с ревношпу прихвата
позив да игра с н>им.97
Прималући натприродну моп св. Константина, анастенар
^е оспособл>ен да изведе игран>е на ватри без последица. У
ствари, актом потчшьаваььа св. Константину анастенар задо-
бща приступ до яьегове мопи. Ако је понашан>е опседнутог
анастенара успешно структурисано, тада пе све што он чини
у стан>у транса прихватити за^'едница оних ко^и веру]у у
анастенарије као израз вол>е св. Константина. Пошто ]е св.
Константин у основи, као што рекосмо, морално бипе ко^'е
представл>а поредак грчке православие цркве и социјални
поредак Костилида, понашан>е опседнутог анастенара мора
бити сагласно с принципима које намепе св. Константин. Тада
за]'едница прихвата поступке опседнутог анастенара као израз
вол>>е св. Константина, а појединац ^е прихвапен као анастенар.98
Преобража] ко^и се одиграва успоставл>ан>ем односа из-
меЬу св. Константина и анастенара за време тра^ан>а ритуалне
терагаце анастенарща, ^есте ]ош ^едан аспект процеса струк-
турисан>а ко^'и ^е важан део лечен>а што га пружају анасте-
нарще. Цшь ритуалне терагаце анастенарща нще тра]но исте-
риван>е или егзорцизам св. Константина, веп пре претваран>е
св. Константина од строгог, л>утитог била које проузрок\че
патн>у као казну за ритуални прекрша^, у бипе које опрашта,
подржава и ко^е врапа прекршиоца у стан>е здравл>а и штити
га од дагьег позлеЬиван>а."
Изнад свега, концепт св. Константина одговоран 1е за
структурисан>е трансног доживл>аја анастенара и за проузро-
кован>е н>еговог излечен>а. Личност и карактер св. Констан
тина, н>егови атрибута и особине, ко^и су интернализовани
и интро^'ектовани од стране опседнутог анастенара, поступно
структуришу пащцентову психичку стварност како би ума-
н>иЛи сукоб и напетост. Опседнути анастенар отеловл>у]е ду
ховно бипе чще ^е постојан>е сопијално дато и ритуално по-
тврЬено. Тако, концепт св. Константина одговара „сощцалном
миту" Леви Строса.100
Будупи опседнут св. Константином анастенар је принуЬен
да отеловл>у]е релипц'ске и моралне идеале свога друштва,
или да бар живи по н>има. Атрибута св. Константина су по
десни за разрешаван>е сукоба ко^и су били одговорни за
•7 С. А. Котаюз, ор. сИ., 75.
•• Ь. М. ОапгоПП, ор. сН., 326.
п 1ЬМ., 323.
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гьегову болест. Ако их анастенар успешно интернализује, он
]е прихвапен као анастенар и излечен. МеЬутим, ако у томе
не успе и ако му се одрекне статус анастенара, лечен>е тада
нще успело. Опседнутост се у нашем конкретном случају може
дефинисати као било које стан>е или кондицща, посебно било
које измен>ено стан>е свести, на домапи начин протумачено
утица^ем неког страног духа. Та дефинипща је донекле моди-
фикована верзща оне ко^у је предложно Крапанцано (V.
Сгарапгапо) и прихватио Демфорт. Сврха модификован>а те
дефинищце је да се уюьуче и друга стан>а или кондици]е
осим самих изменених стан>а свести.
Бургшьон (Е. Воиг§ш§поп) и Луис указали су да стан>а
протумачена као опседнутост не треба да укл>учују измен>ена
стан>а свести. Та је тачка посебно важна с обзиром на такве
групе као што су анастенарще, које се баве лечен>ем болести
и које се тумаче уттадем св. Константина. Употреба речи
„утицај" у тој дефинищци, за описиван>е односа за који се
верује да постоји измеЬу духа који опседа и опседнутог поје-
динпа довол>но је ошпта да уюъучи и такве појаве у култу-
рама које не употребл>авају специфичне метафоре за опседну
тост. Луис дефинише опседнутост као „инвазтцу појединца од
стране неког духа". Марфи (М. I. МигрЬу) говори о „интру
зи^и" духа, док Фирт (К.. Кп) говори о духу као да ова] кон-
тролише акщце неког лица и можда станује у н>еговом телу".101
Чин>ени су многи покушаји да се повуче разлика измеЬу
разних типова или категорија опседнутости. Фирт, на пример,
прави разлику измеЬу опседнутости духом медијумства и
шаманизма. Он дефинише опседнутост духом као „појаве не-
нормалног личног понашан>а које други чланови друштва
тумаче као доказ да неки дух контролише акщце личности и
вероватно станује у н>еном телу". Медијумство духа, према
Фирту, односи се на „коршипен>е таквог понашан>а од стране
чланова друштва као средства за комуникащцу, чиме они
разумевају да су ентитети у свету духова".
Термин шаманизам Фирт примен>ује на појаве у кощма
се сматра да нека личност контролише духове, „вршећи своју
власт над н>има, на друштвено признате начине". Ове дистинк-
ције, меЬутим, не изгледа да нам баш много помажу у ана
лизи анастенарща. Мада се може доказивати да ]е анастенар
који једноставно игра био „опседнут", док би анастенар који
даје препоруке о корацима које болесник мора да предузме
да би повратно здравл>е могао бити окарактерисан као „меди-
^ум духа", сами анастенари не праве ову дистинкщцу. 0збил>-
нији доказ против усвајан>а таквог разликован>а ]есте то да
су, бар код анастенара, контрола од стране св. Константина
и комуникащца с н>им неодвојиве. Сваки пут када св. Кон
стантин комуницира с л>удима преко неког анастенара, верује
1,1 I. М. МигрЬу, РзусНШггс Азресгз о/ ЗНататзт оп 5<. Ьамгепсе
1$1апй, А1азка, П&ч/ Уогк 1964.
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се да он контролише тог анастенара. Обрнуто, опседнути
имплицира комуникащцу, пошто су, кад год је нека личност
опседнута Светител>ем, тип стан>а опседнутости, одреЬиван>е
времена наступан>а опседнутости, посебни гестови опседнутог
лица индикативи за светител>>еву вол>у. Акт опседан>а је инхе-
рентно акт комуникацще. Он доказу^е присуство Светител>ево
као и одобраван>е и неодобраван>е Светителю у погледу неког
посебног тока акци^е. Тако је опседнутост без комуникащце
немогупа. Фиртов концепт шаманизма није примешьив на
анастенарще пошто се сматра да нщедан анастенар, нщедно
л>удско бипе не може никад да постигне „господарен>е" над
св. Константином. Никад нико не сматра да контролише
Светител>а.102
Други су покушавали да повуку разлику измеЬу волле и
невол>не опседнутости, позитивне (жел>ене) и негативне (неже-
л>ене) и опседнутости контролисане (тражене) и неконтроли-
сане (нетражене). За сва наша разматран>а о анастенарщама
те су дистинкщце ирелевантне, пошто не одговарају дистинк-
щцама ко^е чине сами анастенари.
У контексту анастенарща свака опседнутост је невол>на.
Опседнутост зависи од вол>е или расположена св. Констан
тина и нимало не зависи од вол>е опседнуте јединке ко^а нще
у стан>у да зазове или тражи од Светителю да га опседне.
Слично томе, разликован>е измеЬу позитивних или жел>ених и
негативних или нежел>>ених стан>а само изузетно може да се
примени на анастенарще, пошто, мада се нека стан>а углав-
ном тумаче као непожел>на, таква као болест, за коју се верује
да ју ^е изазвао св. Константин, друга стан>а (као што је игран>е
у конаку), могу неки да желе (мада их не могу тражити)
док их се други плате и избегавају. Коначно, ако се контрола
дефинише као контрола или господарен>е опседајућим духом
од стране опседнуте јединке, тада исход контролише, према
неконтролисано^ природи стан>а опседнутости што нще нау
важнще за дискуси]у о анастенарщама, јер меЬу анастена-
рима опседнутост по дефиницщи обухвата стан>е у коме св.
Константин преузима контролу над опседнутим појединцима.
Опседнута особа не контролише саму себе. Каже се да у так-
вим случа^евима опседнути појединац дејству^е „силом Све-
тителю", или да има „Светитетел>еву моћ".10*
,№о}а ма^ка је била анастенарка", из^авл^е један инфор
матор. „У време приближаван>а празника она би била поме
тена и осепала се узбуЬеном. тедном ^у ]е мој отац задиркивао
и рекао: Да ли те ^е он (св. Константин) поново шчепао'?
На то, мо)а ма^ка ^е скочила и почела да игра. Ушла ^е у
огн>иште на жеравицу. Играла је док се ватра нще угасила
Отац ^е рекао снахи да припали кадионицу и окади свуда по
соби да би смирио моју ма^ку. Када је мајка престала да
1И К. РиЧЬ, Еззауз оп 8осШ Ог%атга1юп апй УаШез, Ьопсюп 1964.
1Ю Ь. М. 15ап1оПЬ, ор. сН., 267.
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игра рекла ^е л>утито моме оцу: ,Нећеш то опет да урадиш,
зар не?' " Мада би понашан>е ове жене могло да изгледа
неком ко посматра спол>а као свесно мотивисано, то ^е било
прихвапено од за^еднице као израз вол>е Светители, јер је
служило да изнуди или ојача верован>е у анастенарще. Она
нще изражавала сопствени идиосинкретички гнев на пона-
ша1ье свога мужа лишено поштован>а према анастенарщама.
Она је изражавала гнев св. Константина, гнев заједништва.
Та жена је успешно интернализовала принципе ко^е пред
ставлю св. Константин. Н>ено понашан>е за време транса било
^е прихвапено као израз светител>еве волл.104
Однос измеЬу анастенара и св. Константина веома ]е сли
чан односу измеЬу пащцента и терапеута у многим пита-
(ьима псшацатрще, посебно онима ко^и обухватају коришпен>е
хипнозе. Св. Константин, у ман>ем степену и архианастенар,
дејствује као лик преноса који је одговоран за понашаше
анастенара у стан>у транса. Као суб^ект хипнозе анастенар се
потчин>ава св. Константину да би имао удела у н>егово] све-
моћи као и да би задоволлю извесне сощцално неприхватл>иве
жел>е. Слично томе, како истичу Цил (М. СШ) и Бренман
(М. Вгешптап), суб^ект хипнозе је отворено послушан и пот-
чин>ен терапеуту, али потајно учеству^е у претпоставл>еној
свемопи терапеута, идентификујући се са н>им. Терапеутски
однос стога пружа контекст који не само олакшава пащцентов
катартични доживл>ај већ га и структурите тако како би га
учинио терапеутски делотворним.105
У интерпретации замшшьеног односа на релащци св.
Константин—анастенар сусрећемо се и са веома знача]ним
феноменом преношен>а, ко^и заузима централни положај у
психоаналитичкој теорији. За време процеса лечен>а, када па-
щцент поста^е повезан с анастенаријама, а посебно за време
транса индукщце, оживл>авају стари сукоби и евоцира^у
се снажне емощце повезане с н>има. У том контексту, меЬу-
тим, у жижи тих емощца је св. Константин.
Однос ко^и се развщ'а измеЬу анастенара и св. Констан
тина и емоцщ'е изазване тим односом ^есу понавл>ан>а рани-
јих узорака окарактерисаних сукобом и узнемиреношпу који
су допринели почетној болести анастенара. Негативан трансни
доживл>ај анастенара који је проузроковао оживл>аван>е прво-
битног патогеног конфликта, може се стога упоредити с неу-
розом преноса психоаналитичке теорије. Однос измеЬу почет-
ног негативног трансног доживл>а]а анастенара и н>егове по-
четне болести може се упоредити са односом измеЬу неурозе
преноса и првобитне неурозе. Према Фројду, „неуроза ^е но-
востворена и преображена. Неуротични симптоми су узели
на себе ново значен>е преноса, пошто је првобитна неуроза




измеЬу болести и стварног живота кроз ко]и се врши прелаз
из ^едног у друга. Ново стан>е ]е преузело све карактеристике
болести, али оно представлю вештачку болест која ^е у сва-
ко^ тачки доступна напю] интервенцији."106
Приврженост анастенара фанатичном и исюьучивом култу
св. Константина може се ситуирати у епоху велике оданости
хришпана своме царском заштитнику али и н>егово] ма]ци,
ко^а ^е показивала, према извешта^има, сво^е усрдно ста
ран>е. У то време, и у два или три наредна века, нова релипца,
иако ^е однела победу, ^ош шце била у стан>у да разлику^е
култове ко]'и су били н>ени, а народ, мада ]е веп примио
хришпанство, шце ]ош био заборавио сво^е старе обича^е.
Важепем паганском култу, култу бога и богин>е, народ је
супротставио сво^ свети пар ко^и )е био исти и, у исти мах,
другачщи. Првих пет шест векова хришпанства представлю
епоху преласка и неумитних борби измеЬу две релипце —
народне и црквене. Какав ^е био у том тренутку став народ-
них маса?
Цар Константин, као мудар и разборит човек, с ^едне
стране ^е фаворизовао хришпане, а са друге штедео пагане,
умерено спречавајупи бу^ан>е старе релизе. Он се шце су-
протставл>ао подизан>у ]едне и чак две статуе бога сунца,
ко^и ^е по традищцама царског култа представл>ао у исти
мах н>егову узвишену личност и ^едини уступак хришпанству,
одобривши да се стави крст на глобусу који је сунце носило
у руци. Та толерантна и смшшьена политика, штитећи нову
релипцу, омогупавала је меЬу бро]'ним хришпанима проду-
жено преживл>аван>е религиозне традищце ко]'е су припадале
паганству.107
Стари текстови ко]има ]е располагаО Политис нама не
доста^у, али, с обзиром на то да се култ о коме ^е реч кон-
центрише на два светител>а, могли бисмо одредити с прилично
вероватноће (народна традищца Тракије, Константинов новац
и сл.) да почеци култа анастенарща треба да се траже у го-
динама после смрти великог царског заштитника. Филостор-
гаос смешта у V век пагански култ статуе Хелиос-Константин,
а света Дщана одговара пару Сабазиос-Хелиос или Атис-Ки-
бела, онако како ]е у то] епохи обожаван.108 Изгледало нам
^е оправдано да припишемо ствар синкретизму епохе (трачки
Дионис и Сабазиос чинили су само чедно са сунцем) и у за-
штитничком и у доминантном утица^у два^'у светител>а св.
Константина и св. Јелене и нлхових икона.
'«• 1Ыа., 154.




Транс }е подава која нще исюьучиво везана само за ри
туал анастенарща. Она се ^авл>а и у другим обредима на Бал-
кану, као што су русал>е и калушари, шире узето и у обре-
дима других делова света и л>удског рода. Примера ради по-
менимо дервише, персщске суфще, руске кристе, сибирске
шамане, и код бродих племена Америке, Африке, Азще, тихо
океанских острва и Аустращце. Он је, може се репи, универ-
зална појава присутна од најдавнщих времена до дана данаш-
н>ег уз манифестащце натприродног характера, чинепи саставни
део и суштину безмало сваке религщ]е и култа. То је ]'едно
капитално питан>е коме етнолози нису поклащали довол>но
пажн>е.
Показали смо да је бден>е уочи празника анастенара у
конаку посебно занимл>иво за сваког ко жели да посматра
стимулащ^у транса. Врло интензивна припрема посвепеннка.
која је била латентна читаве године, сада избща у први ред
са доласком Светитегьевог дана, бден>е ^е продужетак ин-
тимне припреме за божанску екстазу која пе достипи врхунац
сутрадан, 21. ма^а. Ако ^е неко тако обузет, поста^е способан
да игра на ватри (заветни чин верника Светитегьу), а да оста
не неозлеЬен од н>е. А управо то је Светител>ев дар верницима.
Трансно стан>е пружа средство саобрапаја измеЬу анасте
нара и н>иховог Светител>а. Оно се сматра и средством за обез-
беЬен>е здравл>а, општег напретка за ту годину, за успех усева
у пол>опривреди и стоци.
У некадашн>им трачким селима одсеченим од великих и
савремних токова цивилизащце, услови су били такви да су
она била погоднща но данаппьа села у Грчкој да сачува^у
несанкционисана верована, јер у тим селима ко год би видео
личност у трансу и сам ^е био увучен у транс, много чешпе
но што се то догаЬа данас. >Дрхтепи и с пеном на устима",
пише Хурмузијадес, „и дивл>ег погледа у оку, потресени гр-
чевима, л>уди су губили свест. Они који су томе присуствовали
с буктшьама у рукама, кадили су их тамјаном, а потом ска-
чупи као бесомучни узимали иконе светител>а и играјупи лу-
дачки трчали у брда док им не би екстаза спласнула."109
Коментар ^едне старе анастенарке овако илустру]е н>ено
психичко стан>е. „Сваке године у то време, почетком ма]а, ^а
немам жел>у да чистим купу, да кувам, да радим. Волим да
седим на сунцу, никог да не слушам нити с ким да говорим.
Моје срце је тако везано за празник ко]и долази за св. Кон
стантина, да немам речи да вам то искажем. Покаткад чини
ми се да пу се угушити, пре доласка 21. маја." Додаје и то,
да ^е због уганупа стопала ходала са штаком до дана праз-
1М К. I. Какоип, ор. сИ., 18.
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ника, меЬутим, када је дошло време да поЬе у конак, пробу
дила се рано и одједном се савршено добро осећала без имало
болова. Ноге су јој, каже она, постале лакше и бол је прошао
вол>ом св. Константина.110
И други анастенари саопштавали су нам да се почетком
маја осећају веома лоше и да доживл>авају снажну узнеми-
реност. Једна анастенарка изјавила је да би она неколико
недел>а пре празника имала сталну визију чудесног света у
коме су анастенари непрестано играли, предвоЬени Светите-
л>ем. А кад је дошао прави дан, она је с иконом заиграла на
ватри и осећала се срећном, задовол>ном и веселом. Осећан>а
патн>е и узнемирености која претходе индукован>у транса
преображавају се у моћ за време главног анастенаријског
чина игран>а на ватри.
Кад анастенар губи контролу над собом и доЬе у стан>е
транса, верује се да Светитељ командује и контролише н>е-
гово биће. У тим тренуцима, извештавају анастенари, они
имају и осећан>е као да их је обузео неки силан ветар или
као да су претрпели удар грома. За правилно разумеван>е су-
штине транса од важности је и изјава нестинара Илије Ди
митрова који је често понавл>ао: „Памтим добро, кад сам
улазио у ватру још сам био при чистој свести и у пуном
сазнан>у и нисам губио представу стварности док нисам заи-
грао." Овом објашн>ен>у он придодаје и ово: ,3а време игре
срце је неспокојно, осећаш као да ћеш га изгубити."111
И сами смо у конаку могли препознати ко ће од присут-
них анастенара први пасти у транс. На лицу би се најпре по-
јавило узбуЬен>е, затим бледило и хладан зној, а очи поста-
јале исколачене са дивл>ачким погледом.
Анастенари се осећају крајн>е неугодно ако треба да опи
шу шта осећају када почин>у да играју и док играју. Веома
им је тешко да изразе своја осећан>а и да говоре о стаљу
свести у коме се налазе у овим изузетним приликама. Немају
најприкладније речи којима би могли описати стан>е транса.
Често су приморани да о том стан>у говоре овако: „Претрпео
је то . . .", или „Он је имао оно . . .". Они наглашавају неиз-
рециви квалитет доживл>аја, квалитет који је тесно повезан
са чин>еницом да доживл>ај није у границама н>ихове моћи
да га могу контролисати. Евентуална способност да се изрази
или опише доживл>ај, имплицира известан ступан> контроле
над доживл>ајем, који анастенари изричито поричу да посе-
дују. Многи Костилиди говоре, према забелешкама Денфорта,
да о осећан>има која су повезана са анастенаријском игром
на ватри никад нису расправл>али ни са својим супругама,
родител>има или блиским роЬацима, ни са анастенарима. С
друге стране, није ни умесно питати анастенаре како се осе-
ћају када играју. Истраживач се снебива да покаже тако очи-
«• Ь. М. ОапГоПЬ, ор. сП., 287.
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гледно л>убопитство. У ствари, о анастенаријама се ретко
расправл>а, изузев ако то чине сами анастенари, а и тада обич-
но у ритуалним приликама,112 када саопштавају да транс до-
жиагьавају осећан>ем вртоглавице, стезан>а у грудима и грлу
уз изузетну узнемиреност. Један анастенар је рекао: „У то
време спопада ме нервоза, хвата ме дрхтавица, нешто ми
стално прети." И други тврде да су узбуЬени, да предосећају
неки конфликт, да су збун>ени и сломл>ени. Највећи број ана-
стенара изјавл>ује да, када чују песму и свирку о св. Кон
стантину, постају све јаче и јаче узбуЬени и падају у стан>е
патн>е. То су они тренуци када их Светител> мучи и „кин>и".т
Углавном, сви се слажу да их музика најпре узбуди и за-
страши, а затим испуни радошћу. Ужас и језу побуЬује по-
тресна снага особеног тона у јединственом току анастенариј-
ске мелодије.
Сваки анастенар који падне у транс пре него што је од-
свирана плесна мелодија, а чији се транс састоји од увијан>а,
дрхтан>а и плакан>а али без стварног устајан>а да игра, до-
живл>ава тежак транс који за последицу има највећу патн>у.
Има много разлога зашто је то тако. Ако анастенар до
живи тежак транс, он није у стан>у да игра угодно и како
треба, зато што се опире „позиву" Светител>а. Верује се да
ће сваки покушај да се избегне извршен>е светител>евих на-
редби довести до најјаче узнемирености и патн>е. Жена може
да се одупире позиву Светител>а и да избегне да игра, зато
што се „стиди" да игра у јавности, из страха да ће је л>уди
оговарати. Она се може опирати игран>у и зато што се плашн
да ће је ватра можда опећи. Ако анастенар доживи тежак
транс, остали анастенари покушавају да га бодре и да му
олакшају патн>е помажући му да постигне прелазак у лакши
задовол>авајући транс. То је важан део анастенаријске ри-
туалне терапије. За неке анастенаре који доживл>авају тежак
транс каже се да их кажн>ава или мучи св. Константин. Због
тога, они су неспособни да играју грациозно и како треба,
а могу бита и потпуно онеспособл>ени да играју и сатима се-
дети јецајући и дршћући. Можда ће се неконтролисано кри-
вити и увијати на свом седишту или на поду конака. У так-
вом ће се случају рећи да он „игра седећи". Он може такоЬе
да игра дивл>е и неспретно и да не буде у стан>у да се зау-
стави ни када музика престане да свира. Када анастенар игра
на овај начин, каже се да „болује од Светител>а".114
Почетни трансни доживл>аји новопримл>еног анастенара и
н>егови први минути патн>е одговарају увелико, у разним ва
ријантама, регресивним изливима интензивне емоције и мо-
торног пражн>ен>а који, према Џилу и Бренману, често карак-
теришу фазу у којој је хипноза индукована код пацијента




подвргнутог психоанализи. „Ти снажни изливи из унутраш-
н>ег света, представл>ају и драматично ублажаван>е потиснутих
трауматичних сећан>а, заједно с н>иховим мучним и конфликтом
натовареним афектом." Период хипнотичке индукщце је тако-
Ье окарактерисан јавл>ан>ем и ишчезаван>ем хистеричних
симптома.115
Према Бургинюну и Петиу (Ь. РеПау), Веласу (А. Р. С. \Уа1-
1асе) и Луису, потребно ^е чинити по^мовну разлику измеЬу
транса као посебног психолошког стан>а или типа понашан>а
и опседнутости која ^е верован>е. Теорба која објашн>ава,
или културна интерпретација разних видова понашан>а ко^а
можда уюьучу]е или не укл>учује трансно стан>е, у зависности
је и од посебне културе која се разматра. МеЬу анастенарима,
на пример, игран>е на ватри и игран>е, пре тога, у конаку са-
држи транс као стан>е опседнутости. Анастенари и у к'едном
и у другом случају говоре да играју зато што је то вол>а Све-
титегьа, ]'ер су опседнути н>име.118
Додс изражава верован>е да су анастенари мистиком
доведени до спознаван>а божанског. Извештаји очевидаца
потврЬу]'у исправност овог гледишта, а такоЬе и чин>еницу
да духовна припрема, емоционалне вибращце које се пости-
жу интензивним увежбаван>ем, сачшьавају, у овом случају,
генеративни узрок транса. „Светител> ми }е заповедно и ја
сам први пут ушао у ватру када ми ^е било осамнаест
година ... Он увек заповеда", тврди отац Драгулис. Да би
транс обузео неког мора да се оствари С]един>ава1ье, али ни-
како не и иидентификатора посвепеника са Светител>ем, чщом
се милошпу постиже успешан исход искушена игран>а на
ватри.
Транс игра битну улогу у терапеутским системима таквих
обреда као што су анастенарщ]е, русагье и калушари. Као
што пемо каснще показати, посебна се пажн>а поклан>а ка-
тарктично^ функцщи трансних доживл>а]а.
Валтер (М. Макет) }е указао да трансно понашан>е ко^е
се тумачи као опседнутост духовима >допушта санкционисано
изражаван>е и понашан>е која су иначе сощцално неприхват-
л>ива или некорисна. Опште се сматрало, да ]е ритуализо-
вана опседнутост од терапеутске вредности у велико] мери
зато што пружа периодично попуштан>е тензще путем катарзе,
од загаЬених и соцщално неприхватл>ивих импулса."117 Поје-
динац }е у стан>у да у трансу изрази потиснуте жел>е и емо
щуе у сигурном, соци]ално одабраном ритуалном контексту.
Такво понашан>е може да уюьучи непрщател>ско, агресивно.
сексуално или пасивно понашан>е, а то $е опште допуштено
(у одреЬеним границама), зато што се дух који опседа углав-
"« 1Ый., 314.
"« 1Ый., 283.
"' М. \Уа11ег, Рзуско1о%1са1 Азрск1з о/ 5ргп1 Роззеззт, Атепсап
Ап01Горо1о8У 60, 1958, с. 254.
Ритуални транс Ц9
ном сматра одговорним за акщце опседнутог појединца. То
пребациван>е одговорности у велико^ мери олакшава катарзу.
Према Матипу, трансна стан>а представлю]у за човека оне
одушке од притисака и забрана ко^и су сувише ^аки. Она
омогућавају да се потиснуто задовол>и и поред забрана. У
анастенаријама се дешава колективно, у облику врапан>а
целог братства „у нарцистичко стан>е свемоћи и утошьености
у неку врсту ]единства човека са природом и губитком свога
идентитета. Та трансна или оргщ'астичка стан>а омогућавала
су човеку да задовол>ава све своје нагонске потребе као што
је то чинио на биолошком нивоу, али и оне ко^е су настале
током разво^а психичког апарата обухватан>ем тзв. ерогених
зона на сопственом телу и на телу сводах објеката, као и
на шиховим дериватима. У тим стан>има изводе се агресще
и аутоагресще као и сексуалне радн>е са особама са копима
то табуи забран>ују и на начин на ко^и они то забранэду.
Та се стан>а отуЬују и сва се смештају у несвесно а у све-
сном стан>у се одричу и тако временом и репетищцом —
компулзщом, ритуалним понавл>ан>ем, претвара^у се у сим-
боличне свете радн>е и етичке примере. Тако преста^у да буду
везане за тело и у облику побожности и морала крећу се ка
духовном. То ослобаЬан>е потиснутих асощцалних поступака
извоЬено у групи, у оквиру ритуала, обича^а и сл., сачувало
се до данаппьег дана. Н>егов механизам да^е развщеном дру-
штву могугшост да се ван тих периода не чине преступи ко]и
се чине за време оних изнимних стан>а, када се асощцално
понашан>е очеку^е."118 Отуд током транса долази и до сексу
алне разузданости, ко^а попут плиме прелази преко традицщ-
ских часних одредаба и забрана. У последнюј инстанци у тран
су се оствару^у, по нама, неки палеопсихолошки доживл^и,
оно свето правреме, нека филогенеза психичких стан>а.
Покушавано је да се објасни терапеутска ефикасност так-
вих катарктичких доживл^а, будући да катарза служи да
ублажи тензију и анксиозност и тако олакша симптоме ко^и
производе узнемиреност, а „широко је призната ефикасност
повременог или периодичног опуштан>а потиснутих импулса
у сман>иван>у уэнемирености и тензщ'е".119
Катарза
Често је истицан знача) катарзе као ефикасне психоте-
рапи]'е у ритуалном систему транса и опседнутости. Катарк-
тички доживлю] ко^и наста^'е за време извоЬен>а анастенарща
има емоционално значен>е реконструкщце, наиме, емоционал-
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ни изливи се брижллво структуришу, а конфликт се симво
лично разрешава. Анастенарщ]е, русал>е, калушари, као тера-
пеутски системи, структуришу набо^е снажних излива и мотор-
ног пражн>ен>а повезаних с опседнутошћу божанствима. Ту
се јавл>а катарза као терапеутски делотворна. Човек у трансу
доживл>у^е привидну смрт, ишчезавајупи из реалности свако-
дневног живота, да би се после одреЬеног времена поново
вратио у живот процветао, очишћен, што се све припису]е
благотворном де^ству св. Константина у анастенарщама, у
русагьама русалним божанствима, у калушарима демонским
бипима, ^едном реч^у, овим се постиже палингенезща човека.
Тачно је оно што су л>уди из древних времена чинили,
назива^упи очишпен>ем — катарзом — суштину орпцастичких
церемонија и цил> ко]и им ^е био назначен. Познато ]е да
Аристотел не говори о катарзи само у Поетици веп и у
сво^ Политици, у славно^ дефиници ю>]'у је дао о траге
дщи. Свирепом иронщом судбине сви пасуси које је филозоф
називао једноставним, сачувани су, а изгубл>ен ^е она^ део
рукописа Политике у коме ^е, вероватно, на^потпуни]е из-
ложио катарзу, као што ^е обепао. Али, „оно мало" и „оно
једноставно" што ^е сачувано у Политици гаце ништа ман>е
корисно. Аристотел не своди очишпен>е на трагедщу, он га
исто тако смешта у егзалтантне и орпцске церемонще. А нај-
важнще је што Стагирит, будупи упупенщи од свог учител>а
у познаван>е ствари, допушта да исте ствари душе — одушев-
л>ен>е, сажал>ен>е, бо^азан — поаго]е у сваком човеку само у
различитом степену, и да ^е, према томе, свима потребно да
се очисте од тих страсти. Има их, каже он, који су склони
да се лако одушевл>ава^'у све до махнитости и видимо како
поново враћају сво^'е духове уз звуке музике ко^а буди оргщ-
ску жестину. Други пак, дода^е он, лако се узбуЬу]у эбог не-
срепе. Они су милосрдни или бо^ажл>иви и свима ]е, неовисно
од стугаьа н>иховог узбуЬен>а, потребно мало очишпен>а које
ће им донети прщатно олакшан>е или радост у ко]'ем нема
ничег штетног.120
Напомшьемо овде да су бипа која сматрамо бизарним
или какохимним, како су често називали вернике корибаната,
била веома позната и раширена у старом веку, с обзиром на
протезан>е орпцских церемонија, и оних Велике ма]ке, и Дио-
нисових. Пример неофита анастенара које изненада обузима
Светител> обавештава нас у томе.121
Аристотел нам, сводом теориям, извесно помаже да бол>е
разумемо катарзу, али нам одел>ак из Политике не каэде
на ко^и су начин мелодще које су очишпавале душу при про-
слави мистерща постизале оздравл>ен>е. У бро]ним светкови-
нама очишпен>а, сама чшьеница истериван>а болести доносила
]е срепу, према посвепеној изреци: „Избегавати зло, эначи
110 Аристотел, Политика, Београд 1984, 208—214.
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напи боле."122 Што се тиче катарзе, позитивна страна цере
монн]е је средство које прибавл>а нову снагу и крсти слабог
човека. То је доста јасно, а ипак је прецизно везиван>е за реч
узету у н>еном уском и традиционалном значен>у довело до
непотпуних и неодрживих интерпретащца.
Јасно ]е да трансни доживл>а,]и анастенара, русал>а и ка-
лушара има^у катарктичку функщцу за чланове култа, али
и за многе посматраче и ширу публику. Непосредно смо про-
матрали у Лангади, Дубокој и Нересници како су се присутни
дивили и уносили у обред доживл>ава^упи, за^едно са извоЬа-
чима, величанствене тренутке катарзе.
Анастенари стално наглашавају важност и знача] испу-
штан>а и ослобаЬан>а од осепан>а узнемирености и тензще
у корист одржаван>а менталног здравл>а. Способност ритуала
да пружи такву катарзу илустрована ^е сликом ,,излажен>а",
повезаног са постојан>ем анастенара и исправком ритуалних
грешака које су одговорне за болест, као и осеЬшьем олак-
ша1ьа од узнемирености које доживл>авају анастенари на за-
вршетку игре.
И сувише често, меЬутим, катарза коју пружа транс у
ритуалној психотерапщи описана је неодреЬеним, површним
изразима као „избациван>е тензије", „сигурносни вентил", или
као „испуштан>е паре" и сл. Јунг ^е указао да крупна слабост
у покуша]има да се објасни терапеутска делотворност транса
и опседнутости у ритуалима, као што су, у нашем случа^'у,
анастенарще, русагье и калушари, произлази из н>ихове скло-
ности да употребл>авају по^ам катарзе на некритички или ре-
дукционистички начин.1*3
Киев (А. Клеу) је такоЬе истицао недостатак задоволюва-
јупег објашн>ен>а за терапеутску ефикасност катарзе коју пру-
жа^у трансни дожив/на] и који се тумаче као опседнутост ду
хом. Он каже да би такви доживл^и „изгледало да допри-
носе терапеутској ефикасности церемонка опседнутости, али
је тешко репи, како и зашто се то догаЬа".124
Цил и Бренман брижл>иво истичу, меЬутим, да те периоде
катарктичког абреагован>а или регреси}е нису нужне као те-
рапеутске вредности. Оне могу да се покажу и као штетне од
користи, у зависности од контекста у ком се јавл>а^у. И ]'едан
и други доказују да регресса, да би била од терапеутске
вредности, мора да се дешава у присуству терапеута, у бриж-
Л>иво контролисаном контексту односа пащцент—терапеут. По-
државан>е приоуства терапеута, пружа сигуран контекст у
коме регресса може да се осигура, а да се не покаже разорна
за пацщ'ента. На тај начин, регресса се у правом смислу
претвара у регрессу у служби Е#а.125 Снажне емощце ко^е
'* та.
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се у то време дешава^у, а које мора да се дешавају, терапеут
третира на такав начин да се постиже „емоционално значајна
реконструкщца". Нису регресса и катарза ко^а ^е прати од
терапеутске важности, већ пре оно што се чини с афектом
ко]и }е евоцирала регресса. Стварно објагшьен>е терапеутске
делотворности регресивних трансних доживл^а лежи у про
несу структурисан>а регресивног емоционалног излива ко}и ^е
омогупен чшьеницом да се регресса збива у терапеутском
контексту, било да је то контекст односа пащцент-терапеут,
било контекст анастенарија.126
Обреди анастенари]'е, русагье, калушари, снабдевају ш^е-
динца низом симбола ко|и служе за организован* или струк-
турисан>е излива емощца повезаних са нерешеним сощцалним
сукобима и напетостима. Крапанцано ^е изнео да „сви такви
изливи морају бита структурисани ако треба да буду од по-
зитивне терапеутске вредности".127 Тако, анастенарще, русал>е
и калушари не само да пружају контекст, у коме сукоб
може да буде изражен симболично, а емощце повезане с н>им
избачене у карактеристичном изливу, већ служе да се струк-
туришу ритуалним разрешен>ем на симболичном нивоу оних
конфликата ко]и су на првом месту одговорни за та^ излив.
То ритуално разрешен>е сукоба на психолошком нивоу, ана-
лизира Леви Строс у свом чланку „Делотворност симбола".128
Према н>ему, лечен>а као што су она која пружа^у анастена-
ри]е, русагье, калушари и сл. изазивају емощце, изражава^у
их симболично и снабдева^у пацијенте „^езиком помопу кога
неизражена и иначе неизражъива психичка стан>а могу непо-
средно да се израэе". То омогупу]е пащценту да се повргне,
у средн^ и разумл>иво^ форми, стварном доживл>а]у ко^и би
иначе био хаотичан и неиздржл>ив. Када терапеутски систем
структурише емоционални излив по^единца „регулаторни меха-
низми иэван субјективне контроле спонтано се ставл>а^у у покрет
и доводе до правилног функционисаньа. То се дешава када па-
щцент прима спол>а неки сощцални мит ко^и не одговара неком
ранијем личном стан>у." МеЬутим, психолошка и социокултурна
стварност по^единца начшьена је тако да се саображава том
сощцалном мигу, мигу ко]и за разлику од пащцентовог прво-
битног личног стан>а, ]есте слободан од сукоба. Другим речима,
пащцентова психолошка и социокултурна стварност начшьена
^е тако да се саобрази симболично^ структури ко^у ]о] намеће
терапеутски систем. То ^е процес структурисан>а емоционалног
излива ко]и се јавл>а за време стан>а транса, и тумачи као
опседнутост духом, што је битно за терапеутску делотворност
обреда анастенар^а, русал>а и калушара.129
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Ритуално разрешен>е симболично израженог конфликта
често је у стан>у да произведе структурно слично разрешен>е
на психолошком, социокултурном, а Леви Строс би додао
и физиолошком нивоу. Он приписује способност симболичког
разрешена конфликта да би се произвео „хармонични пара
лелни развитак" у неком другом реду или стварности. „Дело-
творност симбола" састсци се у „индуктивној особини којом
су формално хомологене структуре, изграЬене од разних ма
терщала, на разним нивоима живота, повезане једна са дру
гом".130
Болест и лечење
Када у прошлости медицинска наука нще била присутна
у обичном народу, л>уди су морали да се окрећу другим сред-
ствима за лечен* и исцел>ен>е каквим располажу бајалице,
видовн>аци, шамани и слични медщатори. Данас анастенари
имају на располаган>у праве лекаре и болнице и они се често
користе тим погодностима. МеЬутим, они објашн>авају тешку,
изненадну или фаталну болест болесниковим стварним или
замилшьеним непоштован>ем св. Константина и н>еговог култа.
Смрт као резултат старости се прихвата као кра] живот-
ног циклуса и не представл>а никоме претн>у. Али изненадна
смрт једног тридесетогодиппьака ко]и щце никад боловао,
или одузетост човека истих година, ^есу необичности које пр-
косе нормалном току догаЬа^а и представл>ају претн>у за све
ако се оставе без об]'ашн>ен>а.
Анастенари веру]у да физичке слабости ко^е је проузро-
ковао Светител> нису болести. Они су емфатични у том веро-
ван>у. У таквим случа^евима не треба да се мешају лекари
]ер не могу да излече такву невол>у. Лице ко^е пати бипе из
лечено само ако се наредбе Светител>а изврше на време и пра
вилно. И Христодулова је утврдила да се нека болест, када
се изненада и неочекивано по^ави, обично тумачи као казна
која долази од св. Константина. У таквим случа^евима паци-
јент може бити однет у болницу, али н>егови роЬаци консул-
тују анастенаре да би одредили дијагнозу и начин лечен>а.131
Верује се да изненадну болест изазива св. Константин и
да такай болесник „пати од Светител>а". Светител>ева сила
као терапеутски поступак није му доступна докле год не по-
стане анастенар, док не почне да пада у транс и игра на ва-
три. Сама игра се сматра као на^ефикаснще лечен>е. Нека
лица су била физички болесна зато што су се одупирала на-
»» 1Ый., 201.
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редбама Светителю, било да играју на ватри самоинищца-
тивно или да их наговоре други. Ово често таутолошко миш-
л>ен>е у овом конкретном случају ко^е кола кроз народ, често
се сматра важећим.182
Денфорт је 17. маја 1976. године посетио у Хагиа Хелени
једну анастенарку која ]е први пут играла на ватри. Пре тога
}е била озбил>но болесна. На навал>иван>е мужа лечила се код
неуропсихщатра. МеЬутим, она ^е сама веровала да болу]е
од анастенарщске болести. У то време н>ено психичко стан>е
}е било веома тешко. Кретала се спорије и говорила тише.
Рекла }е Денфорту, за време н>егове посете, да }0} ]е лекар
преписао средства за смирен>е, али она нще хтела да их упо-
требл>ава, пошто }0} је архианастенар из Хагиа Хелене рекао
да не узима никакве лекарще, ^ер би могле само погоршати
н>ено ионако доста озбшьно здравствено стан>е. Муж је на-
вагьивао да она мора да користи средства за смириван>е. Да
би избегла сваЬу с н>им послушала га је. За време тродневног
анастенаријског празнован>а, она нще узимала лекове и Ден
форт видевши је тих дана, закл>учу]е да ^е она била емоцио
нално стабилна, срепна, живахна и одушевл>ена, те нимало
нще личила на ону жену пре празника.183
Тешке психогенетске поремепа^е, укл>учу^упи хистерщу,
анксиозне неурозе, депресивне неурозе, психофизичке пореме-
Ъа]е, све оно што долази као страх проузрокован сощцалним
и културним конфликтима, могу бити главни узроци боле-
стима али и разни физички болови који дуго трају, и до пот-
пуног излечен>а од свега тога долази се успешним игран>ем
на ватри. Отпор вол>и Светителю укл>учу]'е потиштеност, али
потчин>аван>е н>егово^ вол>и и извршаван>е дужности повезаних
с обредом доводе до олакшан>а.
За болесника, чи]'у болест је, како се веру]е, проузроковао
Светител>, каже се да носи терет или товар. Процес лечен>а
обухвата олакшан>е тог терета, и отклан>ан>е товара. Када се
анастенари сакупе у болесниково^ купи да би одгонетнули
узрок н>егове болести, архианастенар каже окугаьеним ана-
стенарима кад полазе сво^им купама: „Сваки од вас нека по
несе делип н*говог терета, како би му лакнуло и како би
оздравио."134 Они игра^у са иконама око болесникове постел>е
с ко)'пма изнад болесникове главе изводе фигуру крста. Бу-
дупи да су н>ихове дијагнозе биле доста не]асне, сел>аци су
независно од исхода сматрали да су оне необично истините.
Болести ко^е анастенари на^чешпе лече изазване су, као
што смо веп истакли, делом неким психолошким или социо-
културним конфликтом ко.1'и лежи у основи, а делом посебном
1в 1Ый., 97.
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кризном ситуациям неуобичајеног стреса и сукоба кош убр-
зава епизоду болести. Анастенари су често у стан>у да произ
веду ремисщу система пацщентове болести и побол>шан>е н>е-
говог сощцалног функционисан>а реструктурисан>ем пащцен-
тових важних соцщалних односа на такав начин да се олакша
или оконча кризна ситуащца која је убрзала болест. Ретко
су, меЬутим, анастенари у стан>у да елиминишу или тра.]ио
разреше психолошки или социокултурни сукоб који леже
у основи, а ко^и су у крајн>ој линщи одговорни за пащцен-
тово здравгье. Оно што анастенари чине то ]е да омогупују
пащценту контакт у коме он може да периодично изрази та^
сукоб и да га симболично разреши у облику преноса на начин
за кош }С био непосредан у н>егово^ првобитно^ форми.135
Првобитни сукоб нще тра]но разрешен, одстран>ен или гур-
нут на споредни колосек. У контексту анастенарща он се пе
риодично олакшава и разрешава у форми преноса.136
Стан>е неког анастенара излеченог од болести ко^у је,
како се веру]'е, проузроковао св. Константин, али ко^и ^е
у више наврата опседнут и игра на ватри, може се упоредити
са пащцентом о коме пише Фројд: „Нэегова загонетка ^е го
тово потпуно решена, н>егово стан>е је изврсно, н>егово цело
бипе )е измен>ено. У тренутку остаје само ^едан резидуум симп
тома . . ., привидно бесконачна природа лечен>а ^е нешто одре-
Ьено законом и зависно од преноса . . ., такво продужен>е (ле-
чен>а) ^есте компромис измеЬу бити болестан и бити здрав
ко^и сами пацијенти желе."137
Зош }е Платон писао да се путем трансних обреда долази
до оздравл>ен>а на првом месту онога ко је опседнут божан-
ствима. Терапеутска делотворност ритуала кош обухвата транс
и опседнутост код разних психолошких обол>ен>а }е позната
и у медицини као психотерапеутски систем. Групна подршка
се наводи као терапеутски фактор, а то се најбол>е огледа
управо у ритуалу анастенарща. Пащценту чланови култне
групе указују пуну пажн>у, ствара^у утеху и симпатщу. Та
мобилизащца групне подршке може стварно, по мшшьен>у
Денфорта, да реартикулише пащцентове друштвене односе
и на тај начин да помогне да се сман>е напетости ко^е про
изводи друштво, а ко^е су делом одговорне за пащцентово
стан>е. Групну подршку могу анастенари да изразе на разне
начине. Предница кош ^е болестан или који доживл>у]е те-
жак транс бодре други анастенари. Они га убеЬу]у да нема
због чега да брине и да пе н>егове тешкопе убрзо да проЬу.138
ш 5. С. Кезз1ег, СопЦгсг апй Зсп>еге1§п1у т Ке1ап1апезе Ма1ау 8рггИ
Зеапсез. 1п Сазе 5ШсИез, 1977, 315.
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Од терапеутске важности ^е и чин>еница да ритуални те-
рапеутски системи анастенарија пружа^у болеснику кон-
цептуални оквир за тумачен>е оног што би иначе било
нејасан и застрашу]упи феномен повезан с мьеговом бо-
лешпу. Забринутост због непознаван>а узрока болести и осе-
Ьа1ье беспомощности се олакшава, пошто се болеснику постави
дијагноза да болу]е од анастенарща, н>ено) или н>егово^ по-
родици то доноси олакшан>е, ^ер нико никад нще умро од
болести анастенарща ако исправно спроводи у дело начин
акци^е коју му приписују анастенари. На омшьеност те дијаг
нозе указу]е коментар једне жене у вези са н>ена два
детета ко^а су се оба разболела. „Нисам се бринула за
сво^у кпер. Знала сам да она болу]е од анастенарща и да ће
оздравити. Али и син ми је био болестан. Желела сам да и
он болу]е од анастенарща, али код н>ега то нще био случа].
Умро }е."а9
У ритуалном терапеутском систему анастенарщ]а, лечен>е
се дефинише као установл>ен>е трајног односа са св. Констан
тином и анастенарщ'ама. У време када неки болесник постане
анастенар симптоми н>егове болести су нестали, т]. он је из
лечен. Да би остао излечен мора наставити да буде анасте
нар. Окончати свој однос с анастенарщама значи постати
„болестан" и поново је потребно лечен>е. Стога учешпе у ана-
стеиари]ама не сме бити щ]едначено с лечен>ем. УвоЬен>е у
анастенарије одговара фази лечен>а у западним системима
психотерагаце. Учешпе у анастенаријама одговара стан>у здрав-
л>а, стан>у излечености. Као што ^е Кенеди (С. 3. Кеепес!у) при
метно, тра^ан однос са духом „^есте способност за живот и
функционално прилагоЬаван>е, под условима више или мап,е
сталног стреса. Сигурност и стабилност таквог доживотног
односа није болесна зависност која може да се развще у
ситуащцу у којој стресови могу да буду отклон>ени."140
тош један често навоЬен разлог за нестабилност ритуалних
терапеутских система да произведу тра^но излечен>е јесте чи-
н>еница, да у таквим системима пащцент нще снабдевен било
којом врстом рационалног увида у природу свог проблема,
оном врстом увида за ко^у се верује да је битни механизам
у западним системима псюицатрще. Кенеди, Принс (К. Рппсе)
и др. тврде да ритуални терапеутски системи не дају стриктно
говорепи „психијатрщско излечен>е" веп само „корективни емо-
ционални доживл>ај", коме недостаје стварни куративни у вид.
Они сматрају, заједно са Денфортом, да често привидни тера
пеутски ефекти који не произлазе из увида одговарају као
>» 1Ый., 312.
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„излечен>е преносом кс^е тра]е док год ]е пащцент у кон
такту са терапеутом.141
Иако је истина да многи ритуални психотерапеутски си
стеми, укл>учу^упи анастенарще, не пружају пащценту увид
у н>егове проблеме, то не имплицира да ]е дато излечен>е стога
ман>е делотворно или ман>е трајно него излечен>е постигнуто
терапеутским системом ко]и наглашава увид. Ефикасност ри-
туалних психотерапеутских система ^е потцен>ена импликаци
ям да они нуде привремена излечен>а преносом, зато што у
многим таквим обредима пащцент поста^е стални члан култне
групе и стога ^е тра^но „у контакту са терапеутом".
Трајни однос ко]и пащцент успоставл>а са св. Констан
тином и анастенарщама, сачин>ава н>егово излечен>е. У зва-
ничним психотерапеутским системима однос измеЬу пацијента
и терапеута је привремен и сачин>ава н>егово лечен>е. Та се
фундаментална разлика мора имати на уму када се пореде
медицински и други психотерапеутски системи.142
Снови и визще
Сневан>е и садржај снова заокушъају човека кроз читаву
исторщу. Овај феномен тумачен ^е углавном са релипцског
и научног становишта, а овим последаьим, као што ^е познато,
нарочито се бавио Фро^д.
Према релипцским об]аппьен>има, снови су или погледи
у будупе догаЬаје, или откриван>е прошлих збиван>а, или об-
јашн>ен>а онога што се сада дешава. Сневач ^е обично приви-
легован го>]единац који може да господари великом сощцал-
ном мопи. Веру^е се да снове шагьу натприродна бипа, а код
анастенара „одашигьач" снова је св. Константин који преко
нлх може да саопшти своје жел>е посвепено] групи. Отуда
се снови третирају као светитегьева хтен>а и заповести. Снови
су саставни део култа анастенарща. Они се користе за пред-
сказиван>е будупности, за изношен>е и откриван>е жел>а нат-
природних бипа, за регулисан>е понашан>а и об^ашн>ен>е неуо-
бича^ених збиван>а. Док су у стан>у опседнутости св. Констан
тином, анастенари имају моп да предсказују будупност и по-
мопу н>е могу да открщу чак и крадл>ивце као и починиоце
злочина у селу. МеЬутим, најважнще ^е од свега да се сно-
вима наговештавају болести, епидемще, али предвижу и са
вети за н>ихово отклан>ан>е. Обично ветерани игран>а на ватри,
веру^е се, поседу^у највепу способност дешифрована снова
'" Ь. М. БапГогШ, ор. сИ., 380.
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и услед тога уживгуу изузетно уважен>е меЬу млаЬим члано-
вима групе и шире друштвене и сеоске заједнице.143
Визи^е се убра^'а^у у категорщу снова. Неки анастенари
имају снове и када не спавају. Они тврде да сан>ају „будни"
и истичу да виде многе ствари ко^е други не могу да виде,
захвал>у^упи присуству духа св. Константина у н>има. Они
да^у одговоре на неке битне проблеме анастенарщске групе
као што су узрок и лечен>е болести, затим где је на^огоднще
место за чуван>е неке изузетне вредне иконе или да ли се
иконе могу рестаурирати и бо]'ити.
Када жегье св. Константина нису спроведене у дело, тада
ће лице ко^е то нщ'е учинило, или н>егова породица, или н>е-
гова стока, сносити озбшьне последице. Може да протекне
једна, или више генерацщ'а измеЬу непослушне особе и кас-
нще жртве светитегьеве казне. Уз то се ]'ош веру]е да Све-
тител> открива будупност малом бро^у одабраних, обично нау
старщим играчима на ватри, од ко^их су многе жене веома
истакнуте и поштоване чланице сеоске за^едание, нарочито
меЬу бугарским нестинарима.
Као што постов општи жал за >добрим старим Бреме
нима", тако и меЬу анастенарима посто^и раширено верован>е
да су играчи на ватри у прошлос™ бол>е и јасније „видели"
натприродне шу]аве него ови данаппьи. Они тврде, да наредбе
Светител>а нису сада увек прецизне, првенствено због тога
што они ко^и су нешто сан>али или имали неку визщу изван
сна, одмах разоткрщу ^авно н>ихов садржај, не сачекавши
да постану сигурни у чему је смисао Светител>еве поруке.144
Снови су заплетени и порука нще увек ]асна просечном
члану култа. Искусан играч на ватри мора да дешифру]е сам
и да саопшти осталима у сво^0] групи шта Светител> нареЬу]е.
То поста^е извор сощцалне мопи за оне ко]и, како се веру]е,
поседу^у способност тумачен>а снова. УбеЬени да је св. Кон
стантин први покретач свемира, они кроз своје снове сазнају
н>егове жел>е. Рецимо, болест може бити казна и за евенту-
алне увреде Светител>а или н>еговог култа. И истраживана
Христодулове показују да изненадну смрт или прерану бо
лест анастенари припису]у св. Константину.146
Непосредно за време светковине л>уди могу да затраже
од играча на ватри за кога држе да ^е видовнак да изнесе
своје мтшьен>е о неком проблему. Тако је Христодулова за
време иэвоЬен>а ритуала у Лангади 1977. године забележила
како )е Елпида, жена из суседног села, упитала анастенара
Косту да ли је болест н>еног роЬака Стаматоса у вези са св.
Константином. Коста, иначе веома цен>ен играч на ватри, крат
ко је одговорио: „с^а у планини". По повратку у своје село
Елпида ^е саопштила родбини ову поруку ко^у су на}старщи
14» 5. Р. СЪпз1сх1ои1ои, ор. сИ., 98.
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анастенари протумачили да болест Стаматосова долази од св.
Константина. Поверовали су да ^е Светител> казнио тешком
болешћу Стаматоса због тога што је властиту свету мараму
окачио у сво^ стада код стоке у планини те овим гестом
нанео неопростиву увреду св. Константину ]ер, један од главних
реквизита анастенарщског култа ^есу свете мараме.148
Глумова1ъе
Да ли религиозни обред може бити и позоришни чин или
се у н>ему крщу само елементи позоришта, крупно ^е научно
питан>е коме се у последн>е време поклааа извесна пажн>а. Сва-
како да призиван>е божанстава уз молитву и приношен>е жр-
тава у религиозним обредима уопште па и у ритуалу ана-
стенарща, не може да се дословно и у тоталу обухвати под
појмом позориште, осим у н>еговом на]ширем смислу.
Трансне игре анастенара, калушара и русал>а у свом ри-
туалном сценарщу има^у одреЬену драматурпцу са извесним
логичним следом ращьи и поступака. Ако узмемо у обзир
и пророчанску способност оних кода су у трансној игри, тада
би било умесно подсетити се на Рицвејево гледиште које гласи:
„Овде имамо ^едан доказ да се примитивни глумац сматра
медщумом." Анастенари, русагье и калушари се разлику]у од
других обреда као и од свакодневног понашан>а и оног што
се може уотптено назвати церемонијалним ритуалом кода
могу бити и театрални. Али, театралност ритуала односи се
на специфичну функщц'у ко^а зависи од непосредне и ди
ректие манифестащц'е и самих гледалаца. Да би се про
извело излечен>е (пащцента) верован>е у оно што се догаЬа
мора се одржати, оснажити, интензивирати, не само у паци-
^енту већ и у гледаоцима, ^ер н>ихов доживл^' непосредно
доприноси ефекту. Гледаоци, публика и други активно ш>]'а-
чава^'у доживл>ај пащцента, а н>егово сопствено верован>е у
посебан светоназор или космогогацу о^ачано је, опет, н>еговим
непосредним доживл>аван>ем. Поменути ритуали су засновани
на јавл>ан>у натприродног присуства у човеку, ко^е се развща
у малу сеансу излечен>а у ко^'у су осим пацијента уюьучени
и гледаоци. Управо се тај комплекс развща у представу ко^а
поста^е ^една врста театра, односно спектакла као темел>ног
аспекта театралности уопште.
Лечен>а повезана са натприродним бићима или душама
умрлих предака има^у тачно определ>ен>е не само магијско-
-ритуално него и естетско са театарским квалитетима. Ме-
"• 1Ый., 95.
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дщумство имагинарних бића, се испол>ава као врста драме
ко^а се разликује у степену уплетености извоЬача, али, у су-
штини, то је позоришна представа. Дијалог као обележје
драме јавл>а се у сеанси коју обузети води у виду некаквог
разговора са имагинарним бићима. Дијалог се ]ав.ьа у тре-
нутку на^нажнще трансне егзалтащце. Овај модел дијалога
по форми и садржају знатно личи на онај који се налази у
шаманским сеансама, што у основи означава егзорцизам који
води директно до драме. Дщалог има функщцу пророштва,
гатан>а, саветован>а, исцел>иван>а и сл. Тако долазимо до иде-
је да театарски поступак има своје порекло у религиозној
церемонщи као непосредном поводу театарског изражаван>а.
Овде се игра јавл>а и као инищцацида и део драмског сцена-
рща. Она има посебно знача^ну улогу и у томе да гледаоцу
учини ближим стравичне слике које се ]авл>а]у у меЬустан>у,
стан>у измеЬу смрти и палингенезще, измеЬу цветан>а и ве-
н>ен>а, како би песник рекао.
Анастенарще као ритуална театарска представа господа-
рен>а ватром оэначава^у, према Елиадеу, посебан мапцски
чин оличен у трансном надахнупу анастенара који истеру]е
зло изнад ужареног опьа, и тако транс доводи до драмског
пароксизма када и публика зажели да ^уриша у ватру. Ми
ко]'и смо били гледаоци и саучесници у арени где се нзводио
ритуал игран>а на ватри, свим бипем смо се у тим тренуцима
предавали ономе што се дешавало на жеравици. Захвапени
трансним узбуЬен>ем и унутраипьим немиром у тражен>у на-
дахнупа, наше ноге, руке, очи и цело тело били су спремни
да полете ка ватри, али од н>е нас је одва^ала ограда. Упркос
нашем стручно поставляемом истраживачком задатку да што
више видимо, забележимо и уЬемо у та^не ритуала, доживели
смо ова^ призор и као театарску представу. Из живе гомиле
играча на ватри, уз вешто згуснуто и ^единствено л>удско тело
у ритмичком покрету с бршьантним импровизаци]ама, одзва-
н>али су ужасни гласови „ах, ах, ах, ех, ех, ех", ко^и су се
мешали с пискаво раздражујупим и понавл>а^упим звуцима лира
и оштрих удараца бубн>а. Све се ово сливало у страховит и
страшан јек од којег вас ^е обузимала језа. Тако сам на^нело-
среднще доживео ритуални плес на ватри, у коме има нечет
страшног, али оног страшног које се граничи са на]узвише-
нИ]иМ.
Вероватно да су посматрачи били у разним степенима
психичке ангажованости па отуда можда за неке ова драма
значи много а за друге мало. МеЬутим, игран>е на ватри ]е
представа попут ритуалне драме. Жел>ено стан>е егзалтащце
оствару]е се оним што у ствари представл>а „свето-литурпцско
позориште", које се заснива на религиозном искуству „ра-
досне дионисщске епифанще".
Репетищца музике и певан>а поступно уводи непосредне
извоЬаче у игру, а ово расположен>е се преноси на публику
која почин>е да понавл>а ритмичке покрете и рефрен мистичне
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музике. И како.време одмиче, темпо акције расте, анастенари
више нису сами, у н>их је ушао дух св. Константина. Они
постају н>егова инкарнација а то, без сумн>е, делује и на
публику. Стан>е и преживл>аван>е многих гледалаца је блиско
стан>у анастенара који надахнуто импровизују своју игру на
ватри. Масовна пријемчивост одржава стан>е колективне екс-
тазе. Када анастенари осете да је публика са н>има, да их
прати и дели н>ихове унутрашн>е процесе преживл>аван>а, они
постају још активнији и тај се ефекат све више и више пре-
носи на публику. Створена је једна велика и незаборавна
представа, препуна психофизичких емоција, видних и сличних
рсалуцинација које се заједнички еуфорично доживл>авају.
Сви осећају једно специфично дубоко унутрашн>е задовол>-
ство, много веће, чини нам се, него оно које производе праве
позоришне и музичке представе, литература или сличне умет-
ничке појаве из тога домена. У чину игран>а на ватри ана
стенари и публика истовремено делују и учествују као у
правом театру, само без кулиса, позорнице и текста, отвара-
јући широм врата безбројним слободним асоцијацијама, неспу-
таним иживљаван>има и играча и присутне публике. Та жива
унутраппьа веза у преживл>аван>у актера и гледалаца која на-
стаје у тренутку игран>а на ватри, представл>а, по нама, нај-
значајнији чин ритуалног позоришта.
Братство
У оквиру малих друштвених заједница анастенари су
груписани у аутономни верски ред братства-братовштине,
који одговара светом ТЫазоз-у дионисијског типа. Мада они
сматрају да је званична форма н>иховог култа хришћанска,
они су у суштини увек били независни с те верске тачке
гледишта. И Хурмузијадес нас обавештава да су анастенари
имали своја затворена братства, и да су се сматрали светим
лицима вишим од правих свештеника. Њима управл>а „Доде-
када", група од дванаесторице старијих посвећеника, врши-
лаца светог обреда на челу с архианастенаром (воЬом).147
Анастенари дубоко верују да се званье архианастенар до-
бија надахнућем самог свеца Константина. Сотир, архиана
стенар Лангаде, тврди, како је записала Христодулова, да га
је св. Константин одабрао да буде воЬа још при роЬен>у.
Он каже да је н>егова мајка имала пороЬајне болове седам
дана пре него што га је родила. То је била довол>на индика-
ција да је Светител> одабрао н>ега за положај воЬе. МеЬутим,
зна се да је он син и унук веома уважених жена играчица
147 К. Ј. Какоип, ор. сИ., 10.
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на ватри, што је можда помогло и у н>еговом стицан>у воЬства.148
Сви анастенари веру^'у да је н>иховог воЬу именовао св.
Константин који открива свој избор кроз неки неуобича^ени
чин или сан. Према сведочен>у данашн>их л>уди, а и према
ономе што ^е Хурмузщадес забележио у ХIХ веку, архиана-
стенар ^е морао има ги изузетну побожност и беспрекорно
понашан>е. Он ^е онај који је познат по томе што води нај-
аскетсюци и свети живот. Он је прво свештеник у вршен>у
обреда и главни у церемонијама, пророк, истеривач злих
духова, изазивач кише, врач и она] ко]и полаже камен теме-
л>ац за граЬевине где је и извршилац у приношен>у крвне
жртве. Жртва је морала бити ован црне баје чщу ^е главу
закопавао на средини будупе купе. На сва четири угла горела
]е по једна свепа, а за све време док се овај обред одвщао
анастенари су играли коло око темел>а купе. Он саслушава испо-
вести грешника, очишпу^е после одреЬеног времена лобан>е по
тника. Са групом анастенара за време епидемще неких бо
лести које су произвели, по н>иховом верован>у, вампири, ана
стенари су носили литщу с иконама терајупи и утоца^упи
тобожн>ег вампира, кога су могли само они да виде и осмисле
као мешину пуну крви. Закрштавали су иконама село на четири
стране, да би онемогупили улазак зла или неког другог непозна-
тог замишл>еног привиЬен>а итд., итд. Архианастенар благосюъа
младенце и прима неофите (искушенике) у затворени круг по-
свеНеника. Он отвара анастенарщски ритуал и први ^е играч
на ватри.149
Главни анастенар прима у своје братство некога за кога
би просудио по н>еговом општем понашан>у у заједници да
је морално чист, јер се верује, да једино морално добар
човек може једном засвагда да буде „позван под светител>еву
милост". Да би неки по^единац, чще се патн>е припису^у
анастенаријама, био примгьен као анастенар, не само н>егово
понашан>е док ^е опседнут св. Константином веп и н>егов
свакодневни живот изван ритуалног контекста морају се сао-
бразити структури коју намепу анастенарще. На пример,
према Хурмузщадесу, традиционално се сматрало да икона
св. Константина и св. Јелене позива „чисту особу" да постане
анастенар или анастенарка. Иначе, рш верују да анастенари
мора^у да се понаша^у на морално исправан начин, тако да
буду добар пример за друге, да одржава^у репутащцу св.
Константина и ритуал анастенари^а у целини. Дужност ана
стенара је да буде и добар хришпанин, да не краде, не псује,
не врши прел,убу, или чини било шта друго што би нанело
срамоту или понижена анастенарима.150
Мада је чланство у братству наследно, јер, по обича]у,
када анастенар умре или сувише остари да би играо на ватри,
148 5. Р. СЬпзЮйоиюи, ор. сИ., 76.
"• К. Т. Какоип, ор. сИ., 10.
150 Ь. М. БапРоПЬ, ор. сИ., 317.
Ритуални транс 133
неко други у н>еговој породици ће сам од себе постати ана-
стенар и преузети на себе н>егове обавезе у чланству. Ипак,
може бити примл>ен и онај ако је захваћен богом у надахну-
ћу екстазе, и то при погледу на друге који су н>ом били обу-
зети. Тако се анастенарије истичу као живи доказ преноси-
вости трансних стан>а меЬу л>удима који су предиспонирани
у том правцу. У сваком случају, пријем у братство претпо-
ставл>а извесну иницијацију, која може да изнесе на видело
најинтимнија расположена и емоције, под претпоставком да
се одиграва нека врста кушн>е карактеристичне и универзалне
за безмало све обреде иницијација.
И када неко постане анастенар и почин>е да игра у јав-
ности, верује се да му св. Константин „даје пут". Пут је
правац или стаза којом неко иде у процесу постојан>а анасте-
наром. Тако се може рећи, „изашао сам на тај пут", „имаш
пут", да се нешто учини, имплицира да неко има одобрен>е
од Светител>а или н>егову моћ да обави тај чин. Светител> је
неком наредио да то учини. На пример, један анастенар је
рекао Денфорту: „Ја имам моп, јер ми је Светител> отворио
пут, ја могу сада да уЬем у ватру." Исто тако, када анастенар
некоме да икону или мараму, то је знак да му је отворен пут
за игран>е на ватри.151
Искушеник је приморан да проЬе кроз врховну пробу
способности да пада у трансна стан>а, и чак више од пуке
способности, јер чим је ступио у то стан>е мора да игра
по ужареном угл>евл>у и да нема никакав знак опекотина.
Сви ови услови важе и данас за пријем искушеника у братство.
У случају избора женских чланова братства, нови соци-
јални статус пружа прилику за развијан>е шире мреже соци-
јалних односа, што би у другим приликама било немогуће
за жену. То доводи до престројаван>а породичних односа које
може бити од терапеутског значаја. Када нека жена постане
анастенарка, за остале чланове н>ене породице поставл>ају се
извесни захтеви. Њен муж, родител>и, свекар и свекрва, мо-
рају јој дати допуштен>е да може да игра. Ако јој га не дају
драговол>но, она неће моћи да игра и наставиће да пати. Ако
би и дал>е доживл>авала тешка трансна стан>а, чак и пошто
би јој муж дао дозволу да игра, упитаће се и други сродници
да ли они имају неке замерке н>еном укл>учиван>у у братство
анастенара. Када муж даје жени одобрен>е да игра, он карак-
теристично каже: „Ако јој буде добро, нека игра." На тај
начин муж показује своју бригу за здравл>е жене. Он у јавном
контексту изражава да је волжан да му жена постане анасте
нарка. Он је подржава у н>еном покушају да поново стекне
здравл>е. У процесу постајан>а анастенарком жена је у стан>у
да мобилише све чланове своје породице, како би велики део





Постати анастенар, каже један од н>их, значи постати
члан ^едне нове породице, породице анастенара. Због тога,
анастенари често истичу потребу јединства групе и сарадн>у,
указујупи на то, да без ових премиса нису у стан>у да врше
своје дужности и олакшавају патн>е другим. У време стреса и
неспокојства особа може да консултује анастенаре, а обавезна
)е да то чини са архианастенаром. Анастенар ^е често у стан>у
да пружи утеху и поуздан>е ступајупи у транс, игра^упи и
молели се св. Константину, покушава^упи да осигура натпри-
родну моп за јединку која пати. Сами анастенари саопшта-
ва^у, да их у време стреса окрешьује разговор с другим ана-
стенарима. Денфорт је и сам слушао приликом ритуалних
скупова како анастенари често разговарају о личним и поро-
дичним стварима, а на тај начин им се пружа прилика да
поделе своју забринутост са слушаоцима који саосепају
с н>има.1531
Дефинищца ко ^есте а ко нще анастенар је веома гипка
и подложна нагаЬан>у, како ^е то прецизно запазио Денфорт.
Разни л>уди у разним контекстима различито дефинишу ана
стенаре. Те се дефинищце реЬају у ексклузивности од оне
по којој се само они сматра^у анастенарима који успешно
игра^у на ватри, па до оних који врше разне послове пове-
зане с анастенаријама као што су ношен>е икона у липци,
пал>ен>е ватре, клан>е жртвене животин>е и сл. МеЬутим, меЬу
самим анастенарима се сви слажу да су они л>уди који обав-
л>ају анастенарщске игре (било да улазе у ватру или не улазе)
и они којима је доступно поседован>е натприродне моћи св.
Константина која се манифесте у способности игран>а
пре свега на ватри, као и предсказиван>а будупности и узрока
нечије болести, сви остали се не сматрају анастенарима.
Према томе, анастенар ]е неко за кога се верује да му је
доступна сила св. Константина, и за кога се каже да поседује
силу Светитегьа. Она се манифесту^е у анастенаријама, а сам
Светител) је одговоран за речи и радн>е анастенара и држи
их под својом контролом. Такве ситуащце наста^у као ре
зултат вол>е Светители. Кроз Светител>еву милост појединцу
постаје доступна та сила. Појединац нема власти над том
силом и не може ^е сазивати по својој вол>и. Када неко лице
игра на ватри, када игра анастенаријску игру, или када даје
из]аве за које се верује да имају натприродну санкцију, каже
се, да он поседује Светител>еву моп.154
Може се понекад десити да неки анастенари говоре нор-
малним гласом, без гестова који су у склопу анастенаријске
игре, меЬутим, он верује сам за себе, а и други веру^у, да
он говори силом св. Константина, чак и ако нема никаквих
спол>ашн>их индикащца да је он у поседу силе Светител>а. У




мора сматрати опседнутим пошто, како истиче Луис, „било
да су л>уди стварно у трансу или нису, они су само опседнути
када сматрају да јесу и када остали чланови н>иховог дру-
штва поштују тај захтев".155
Чин>еница да појединац узима на себе нов социјални статус
када постане члан неке култне групе као што су анастенарије,
такоЬе је и од терапеутског значаја. У оваквим заједницама,
за оне који верују у култ, тај нови социјални статус је увек
виши социјални статус од онога који је појединац пре тога
заузимао. Поставит члан култа појединац ужива увећан пре
стиж и указује му се одговарајући већи степен поштован>а и
уважен>а, посебно када је опседнут. У такво време нови члан
култа има приступ до натприродне силе, постаје средиште
пажн>е и може да контролише активност оних који га окру-
жују. Нови социјални статус који пружа чланство у култу
изискује реартикулисан>е појединачних социјаланих односа.1И
Анастери и чланови „Додекаде", као и сви остали посве-
ћеници, обавезни су док су живи да поштују тајне свога култа,
управо онако као што су посвећеници у древна времена били
приморани да поштују заповест свете ћутн>е према непосве-
ћенима. То је такоЬе једна од типичних црта светог ТЫазоб-а
а посебно н>ихових церемонија иницијације, црта која нам
је позната од старог века и шире из етнографских података
који су очувани готово неизмен>ени у групном култу ана-
стенарија.157
У тајне припреме играча на ватри спада пост и уздржа-
ван>е од сексуалних односа. Мора да се обуздава и од пу
шен>а за време ритуалних скупова. Анастенарка треба да буде
скромно одевена, онако како би се оденула за цркву. Пона-
шан>е анастенарке док је у трансу, посебно понашан>е неке
искусније, мора да буде саобразно очекиваним стандардима.158
По чему се још анастенари издвајају од околног станов-
ништва?
а) За себе кажу да су досел>еници из источне Тракије,
а локално становништво их назива избеглицама. Данас
се они могу тешко разликовати од осталог становништва
с којим живе у насел>у.
б) Само у појединим случајевима могу се разликовати по
ношн>и. Старије жене носе тзв. „трачку одећу" која се састоји
од дуге црне хал>ине с дугим и широким рукавима, прегаче
падају до чланака и на глави имају црне мараме. У Хагиа
Хелени већина старих мушкараца о празнику облачи тзв.
"» 1Ыа.
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„трачке чакшире" (потуртце), белу кошул>у и белу мараму
око главе.159
в) Старије генеращце се лако идентифику]у по говору
^ер се користе трачким наречјем грчког ]езика. Та^ ^еэик има
доста турских и бугарских речи. Њега назива^у „тракиотика"
г) Моле се св. Константину и н>еговој мајци св. Јелени
за напредак у наступајупој години, за плодност, обилну кишу
и протериван>е злих духова. Истеривачи су демона. Труде се
да поврате здравл>е болеснику играјупи око н>ега, одбщ]а^упи
зло приношен>ем животшьа на жртву, музиком, плесом и
придикован>ем. Осим тога, они служе при та]ним обредима
и приносе жртве када, пошто су церемонщално заклали
и рапгчеречили бика, деле комаде меса увек пресног заједно
с комадом коже за један опанак. Они се такоЬе прихвата^у
да истеру]у сточне болести ставивши три оштра трна измеЬу
сво]их усана како дух не би могао да се провуче у н>ихова
уста. Када поверују да су видели злог духа, гоне га право
на гробл>е где ископава^у лешеве и спал>у]у их на ломачи,
убеЬени да су на тај начин уништили злог духа. Анастенари
су и пророни. Они тврде да ^е последнл главни анастенар пре
протериван>а из завичаја угледао крв на иконома и предвидео
предстојећи покол> трачких Грка и н>ихово прогонство из за-
вича^а. Код анастенара срећемо и тзв. „мистична светлосна
искуства" која им обезбеЬу]у видовитост. То су оне ш^аве бле
ска светлости пред очима анастенара као каква унутраппьа
светлост ко^а се појавл>у]е у хриптанским или исламским ми-
стикама и теолопцама. Према речима једног анастенара, они
ту светлост осете у сво^ глави и очима у виду неописивог
светлосног снопа блиставе ватре помоћу чега им полази за ру-
ком да чак и затворених очн]'у виде кроз тмину, те да спозшуу
ствари и догаЬа^е у будупности, ствари које други не могу да
виде далеко испред себе.
д) Ако се старщи идентифику]у по свим овим изнетим
особинама, што треба репи за млаЬу генеращцу?
Она је роЬена и одрасла у северној Грчкој. Млади су
похаЬали и похаЬају ^авне школе као и остали Грци. Анасте
нари су данас део за^еднице у ко^ живе са осталим станов-
ништвом. Учеству^у у производн>и, расподели и потроппьи до-
бара и услуга. Они су са осталим грчким становништвом про
шли кроз сва искуства последдьих шездесет пет година. НЬима
су обухваћена два светска рата, граЬански рат и четири године
немачке окупащце. Неки од анастенара следи пут хшьада
Грка одлазећи као радник-мигрант у бели свет „трбухом за
хлебом". Други учеству^у у унутраппьим свакодневним ми-
гращцама.
,ет 5. Р. СЪпзихкжЬи, ор. сИ., 16.
"• К. 3. Какоип, ор. сИ., 10—11.
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Ь) И поред сличности и афинитета у понашан>у с околним
грчким становништвом, анастенари се разлику^'у по систему ве
рован>а. На пример, св. Константин је на^важшца натпри-
родна сила ко^а руководи егзистенцщОМ анастенара и диктира
н>ихову судбину. Многе вернике може Светац да опседне (т].
да уЬе у н>их) из чега произилази н>ихова способност да пред-
сказују будућност и да лече болести везане са Светител>ем и
н>еговим култом. Физичка нелагодност шце увек симптом бо
лести, већ може бити казна за неки прекршај онога којег је
ова снашла или неког од н>егових сродника или предака. Ле
чен>е болести које се везде за Светител>а и н>егов култ могу
да обаве само чланови анастенарща, никад лекар.181
е) Ипак, главки фактор груине идентификащце меЬу ана-
стенарима данас ^е церемонка игран>а на ватри и обреди који
^е прате.
ж) Ако је у прошлости главна граница која одва^а ана-
стенаре од других грчких група била н>ихово порекло из
источне Траюце, највише из Костија, данас је она доста ла-
билна — брачним везама или исел>аван>ем губи се ова одлика.
Занимгьив је пример једне жене из Лангаде, ко^и наводи Хри-
стодулова, наиме та анастенарка, иначе роЬена у Грчко],
сматрала је „отацбином" село Кости где је н>ен отац роЬен.162
Везе ко^е спаја]у све чланове анастенарских група расту-
рених по северно^ Грчкој су ]ои1 увек јаке, дубоке и тра^не. У
местима у ко]има се игра на ватри постов читава мрежа
друштвених односа заснованих на сродничком пореклу. Срод
ства и генеалопце анастенара у Лангади, Стримоникону и
Мавролеюцу показу]у да су анастенари били доскоро висока
ендогамна група. Христодулова ^е нашла више супружника
који има^у за]едничког претка са мушке или женске стране
у тре!юј узлазној линщи. Брачна узиман>а су била доста честа
у оквиру анастенарщске групе. И после насел>аван>а у села
данаппье Грчке, Костилиди су остали ендогамни, као што су
то били у Траюци, зато што су се плашили да би ступан>е у
брак са домапим становништвом проузроковало откриван>е
и изумиран>е н>иховог обреда.
Данас се многи чланови анастенарща жене и удају изван
групе. Понекад супружници нису чак ни носиоци грчке кул-
туре, на пример, млаЬи син архианастенара у Лангади оженио
се Шва]царкинюм. Поред тога, сваки члан анастенарща у
]едном месту има једно или више утеринских или агнатских
сродника у другим местима. Те се везе протежу уназад све
до периода пре 1914. године.163




Многи анастенари путују у један или више центара игра
на на ватри, да би присуствовали извоЬен>у ритуала. Они
тврде да нико не зна унапред ко ће посетити које место.
Они верују да свако иде тамо куда му св. Константин наре-
ди да поЬе да прослави Светител>ев дан. За време тих
светковина чланови анастенарија утврЬују своје везе срод
ства и пријател>ства, као и чланство у култу анастенарија.
У осталом делу године комуницирају путем писама, телефон-
ских разговора или се узајамно посећују. Кад год је било
потребно, зна се да су они нудили и примали финансијску
помоћ меЬусобно и као појединци и као удружена група.
Тако се мрежа анастенара одржава у животу, нај више зах-
вал>ујући дружен>има појединаца.
Врло је значајно да конак буде увек отворен свакоме
ко тражи помоћ или савет од анастенара, да сам анастенар
буде увек спреман да драговол>но и несебично помогне онима
који пате од анастенарија и да искрено учествује у свим
ритуалним активностима анастенарија.
Црква и јерес
Анастенари су, као што смо нагласили, православни хриш-
ћани, меЬутим, ипак немарни у извршаван>у хришћанских
обавеза. У цркву су одлазили само на дан Богојавл>ен>а. Нису
се никада причешћивали, а када су осећали да се ближи смрт,
исповедали су се по н>иховом обичају у шуми, уцртавајући
крст на кори великог стабла. Манифестовали су на овај начин
своје дубоко религиозно осећан>е, али показивали и несум-
н>иве јеретичке карактеристике, и у догми и у облицима
култа. На известан начин, они су дуалисти. Обожаваоци
ватре и воде, а уз то и „ентузијасти" и пророци опседнути
Светител>ем. Они играју пред анастенаријским иконама или
другде, играју неозлеЬени светом ватром, моле се свом заштит-
нику и заповеднику св. Константину и н>еговој мајци св.
Јелени. Црква им пршшсује светогрЬе јер сматрају, будући
да су неуки, да св. Константин није син него муж св. Јелене
за коју мисле да је раскалаша жена, те су отуда, на дан праз-
ника, учесницима обреда дозвол>ене и могуће оргије. Хладни су
и индиферентни према осталим хришћанским светител>има, али
придају велики значај сујеверјима, приписујући родност земл>е,
повол>не временске прилике и плодност стада стриктном по-
штован>у анастенаријског обреда. Кажн>авају своје жене ако
одлазе у цркву, јер сумн>ају да одржавају недозвол>ене односе
са свештеницима.
приватног светилишта, можда и под утицајима јеретичких
Они су очували сопствени тип затвореног братства и
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светилишта у току средн>ег века. У приватном конаку држе
свете утвари култа, а од нарочите важности иконе ко^е носе
са собом у сводим церемонијама сматра^упи их баштином
Светител>а.
Какурщева сматра да су анастенари хришпани јеретици
{познати као еухити, ентузиуасти или слични онима који
су живели у Тракщи и Малој Азщи за време византщског и
поствизантщског периода. Данаипьи баханти-анастенари су,
према н>еном мишл>ен>у, ентузщасти — профети и егзорцисти
ко^и игра^у на ватри.194
Од почетка свог постојан>а хришпанска црква се супрот-
ставлюла свима који су одступали од н>ене званичне догме.
И данас грчка православна црква наставл>а сво^е покушаје
да сузбще анастенаријски ритуал. Године 1984, за време
наших истраживан>а анастенари | а у Лангади, црква није
узела никаквог учешпа.
Анастенарще по свему личе на верску јерес, па их ^е
црква неумол>иво прогонила. Владике су је забран>ивале свим
средствима која су им стајала на располаган>у, често и бати-
нама, а у сваком селу анастенаријске светковине наилазиле
су на отпор оних који су им се противили. Старешине Грчке
цркве чланове и присталице ритуала анастенарија називају
„идолопоклоницима". Прогоне их и изричу против н>их разне
духовне санкщце, као што је ускраћиван>е светих тајни. Наро
чито покушавају да им осу^ете чин игран>а на ватри сматра-
јући га крајн>е паганским. Црква захтева од граЬанских власти
да одузме специјалне иконе које анастенари користе за време
ритуала. Та се ха^ка наставл>а, а одузиман>е икона практично
значи крај игран>а на ватри.
Године 1947. солунски митрополит, заједно са локалним
свештенством, забранио је игран>е на ватри у Лангади. Због
тога су тамоппьи анастенари одржали игран>е на ватри у при-
ватним купама. У ма^у 1947. епископ из Сера послао је писмо
Светом синоду Грчке цркве у коме је затражио упутство
какав став да заузме према анастенаријама у месту Хагиа
Хелени, треба ли да укине та^ ритуал или да га игнорише.
Свети синод је одговорно да је ритуал играп,а на ватри паган-
ског порекла из орпцастичких Дионисових светковина који
мора да се укине употребом свих духовних средстава која
стоје на располагай^ цркви, па чак и силом.165 Епископ серски
}е одмах конфисковао анастенаријске иконе у Хагиа Хелени.
И поред свих ограничаван>а цркве, према информащцама
које су пружили Христодуловој старци анастенари, свеште-
ници из Лангаде су учествовали у светковинама анастенарија,
благосил>ајупи жртвене животин>е, освепу]упи воду и прису-
ству]упи самом чину игран>а на ватри. Сощцална и економска
организащца Лангаде и положај анастенара у ню] разлитому
•« К. 1. Какоип, ор. сИ., 2.
1М 5. Р. Спп81ск1ои1ои, ор. сИ., 149.
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се од оних у другим местима где се изводи игран>е на ватри.
У Лангади су анастенари релативно слободни да обаелиу
свој ритуал, док је у Мавролекщ'у локални црквени старешина
епископ града Драме одузео анастенарщске иконе и светко-
вина игран>а на ватри се нще могла обавл>ати годинама.
У Бугарској нестинарство ]е насилно забран>ено од стране
архщере^ког намесника. Црква ^е гонила нестинарство и пла
шила нестинаре анатемама, говорепи да су игре на ватри
„Ьаволска посла".166
Упркос жестоком супротставл>ан>у цркве, светковина игра-
н>а на ватри наставл>а да се одржава, ушанчивпш се и као
догаЬа^ ко.]и доноси добар материјални доходак Лангади и
другим местима у ко]има се ритуал одржава. Упорност ана-
стенара је била непоколебл>ива и однела је победу. Додуше,
локални свештеник ]ъ покушавао да наметне духовне санкщце,
као што су, на пример, ускрапиван>е свете причести, или да
не могу кумовати на свадбама, крстити децу, добщати доз-
воле за ступан>е у брак уколико не потпишу из^аву под
заклетвом да убудупе непе играти на ватри. Нека жена }е
потписала такву изјаву и црква је дозволила да се н>ена кпи
може венчати у цркви, меЬутим, следепе године она ^е наста
вила да игра на ватри из разлога што се озби.ъно разболела
а истовремено }о] }е угинула крава. Она је све ове несрепе
приписала свом неучествован>у у церемонији игран>а на ватри.167
Епископ Лангаде и епископ Сера верују да чланови ана-
стенарща обман>у]у ^авност, да ^е игран>е на жеравици изаз-
вано чудом. Када }е Христодулова упитала епископа из Лан
гаде зашто анастенари, игра^уНи на ватри, не добщају никакве
опекотине, одговорио ^е да би неко ко веру]е у бога могао
да веру^е и у посго]'ан>е Ьавола, додавши да анастенари игра^у
на ватри под утица^ем сатанске мопи.168
И Хурмузщадес саопштава да су високи службеници
цркве годинама прогонили анастенарще, али проган>ан>е, као
и увек, уместо да заустави култ ширило га ^е дал>е и ^аче.
У селу Кости^у током ХIХ века црква ^е толерисала одржаван>е
анастенарша, па чак допуштала и свештеницима да учеству]у
у обреду, благосшьајупи и освепу]'упи водене изворе и жртвене
животшье. Доцюце, негде пре избщан>а балканског рата, од-
носи измеЬу анастенара и Грчке цркве нагло су се погор-
шали. Свештеницима више нще било допуштено да учеству]у
у обреду.
Ако идемо у дагъу прошлост, почев ^ош од Кирила Алексан-
дрщског са кулминацијом на VI васеъенском сабору, било је
много забрана и опомена против праксе у вези са игран>ем
на ватри, као и против опседнутости. Управо у 65. канону
тог Васел>енског сабора, ко^и ^е одржан у Цариграду 691.
године за владе Тустшпцана II, каже се: „НареЬу]]емо да се
,и Р. Ангелова, ор. сИ., 118.
•« 5. Р. СЬпзКх1ои1ои, ор. сИ., 153.
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престане с пал>ен>ем ватри преко којих неке особе прескачу и
пада^у у занос. Ко год то прекрши бипе кажн>ен. Ако је у
свештеничком сталежу бипе рашчин>ен, а ако ^е лаик бипе
екскомунициран."169
Апостолски канон 79. изричито упозорава: „Ако неко има
Ьавола у себи, он не може постати члан цркве, нити може
да се моли с верницима." Дагье, канон каже: „Свако ко ^е
опседнут Ьаволом сматра се нечистим јер пружа сумн>у да
је дозволио Ьаволу да уЬе у н>егово тело кроз неморалност
свог живота. Ако би се такав опседнути сам очистио и сам
ослободио Ьавола, могао би да учествује у цркви с другима,
а чак постати и свештеник."170
Употребу светих икона у лоше сврхе осуЬује и Теофил
Кампашцски. „Нще допуштено л>удима", каже он, „да на
својим раменима носе иконе нити да са н>има ]уре, лута^у или
игра^у.' ш
Коначно, црква је вековима забран>ивала антихришпан-
ске, идолатрщске обичаје који су наставили да живе и до
дана данаипьег. Анастенарще је осудила као антихришпански
обичај ко^и се мора укинути, упркос н>егово^ древно^ тради
цији, ^ер, како рече Јован Златоусти, све оно што ^е лоше
иако представл>а стари обичај мора се безусловно уништити.172
Нарочито ^е црква осуЬивала јавне екстазе са наглашеним
спол>ашн>им ефектима ко^и носе негацщ'у унутраппьег рели-
ги1ског живота, а који захтева молитву „духом и умом", ]ер
„Бог ии]е у нереду веп у савршенству мира". Но, и поред
вишевековних осуЬиван>а, прогона и забрана паганства народ
^е наметао своје обича^е које ^е волео и упорно их одржавао,
често и идолатри]ске преводейи их у хришпанске, преоблича-
ва]упи исте, тим пре када су ти обича^у, као што ^е случа^ са
анастенарщама, изградили у н>има психологиду светог учешпа
ко^и су можда присил>авали свештеника да благосшьа жртвене
животин>е, да дели свету водицу као привилеговани „уве-
рени и посвепени у мистерще".173
Порекло
После свега што смо изнели о изузетно сложеном ритуалу
анастенарща, намепе се мисао да се почеци овог феномена
губе у далеко^ и тамној прошлости, па ]е отуда и тешко ипи
170 1Ый.
1,8 РЬ. Коикои1ез, Вийхупуол ркх; ха1 ттоХта^б?, А1Ьёпез, 1948,
26 и С. Оз1го8огзку, Се$сЫсЫе йез ЬугапНтзскеп 8ша1ез, МйпсЬеп,
1963, 116.





поузданим трагом до искона. Отац грчке лаографще Политис
с правом је истакао да анастенарще носе печат прастаре дав-
нине. До стварне генезе о овом обреду, као и о другима о
ко^има пе овде бити речи, немогупе је допи самом логиком
ствари и посредством оскудних писаних вести и исторщских
докумената, јер „постере бескрајне дубине у лууцско] души у
које сунчева светлост никада непе продрети".174 Отуда ће многа
питагьа о ритуалном трансу остати можда заувек отворена.
Многи истраживачи из Грчке и других земапьа анастенарще
дефинишу углавном као остатак древног трачког Бахусовог
и Дионисщевог култа.
Хурмузщадес ^е уочио многе сличности измеЬу анасте-
нарщског култа и дионисщских оргща старе грчке релипце.
Он је истакао да су се за време игран>а на ватри, која су
се обавл>ала у то време (ХIХ век) осам нопи узастопце, ана-
стенари предавали „отцености" жртвама Афродите и н>еним
орпцама. Са овим ^е Хурмузщадес започео тему коју и обра-
Ьу^у и понавл^у до наших дана толики аутори ко^и у анасте-
нарщама виде остатке древне Дионисове релинц е.
Да се подсетимо, из класичне старине очувани су сигурни
извори који се односе на диониоцски култ. Н>их су брижл>иво
разматрали археологи, филолози, историчари, етнолози и други.
Ритуали који обухватају игран>е, транс и опседнутост имају
дугу исторщу у Грчкој. Они датира]у са сигурношпу бар
од увоЬен>а Дионисова култа у континенталну Грчку, који
је дошао из Мале Азще преко Трамце, ако не ]ош и из
претхомерских времена. Транс ^е у грчко^ антици представ-
л>ао веома важан вид религиозног живота уопште. Дионисщ-
ски обича^и са сво^им лудован>има и силовитостима били су
ништа друго до транс опседнутости који је имао зацело и
терапеутску димензщу.
У Еурипидовим Баханткшьама дат је на^поэнатаци опис
Дионисова култа. Гомиле женских обожавателжи менада при-
казане су како игра^у у екстази уз пратн>у музике у дивл>им
планинским пределима. Менаде опседнуте божанством Дио
ниса имале су чудеоне визще и чиниле дела надгьудске снаге,
достижупи сво] врхунац у чину комадан>а и једен>а жртво-
ваног сировог меса бика ко.щ је поистовећиван са самим
Дионисом. Данаппье жртвован>е бика представл>а ону обредну
црту која поистовепује анастенарще са манифестацщама
одржаваним у славу бога Диониса на планинама Траки]е и
планинском венцу Хемусу. Посвепени у мистерще бога Диониса
одавали су се лудо^ игри и уз пророчанске мопи попут Питще
хватали живо упьевл>е голим рукама а да се не опеку.
У Баханткшьама позитивни аспекти божанског лудила
су живо противставл>ени ужасу у трагедији лудости ко^у
Дионис шал>е као казну за покупке да се укине н>егов култ
или због пропуштан>а да му се прописно одаје част. Дионис
174 В. Матий, Мо\и животи, 310.
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]е обожаван и у Риму у II веку пре нове ере у облику
баханалща, за које се популарно веровало да су ни ) ане орпце
које представл>ају довол>ну претн>у ]авном моралу и сигур-
ности, тако да их је римски сенат забранио 181. године пре
н. ере.175
Мада нема доказа да су обожаваоци Диониса изводили
чин играла на ватри, имуност према ватри је била једна од
многих способности које су се приписивале менадама. Поред
држан>а змща у рукама, дојен>а дивл>их вепри па и мопи да
изазивају избщан>е извора млека, вина и меда из зёмгье,
менаде су „носиле ватру на главама и она их нще опекла".17в
Према другим изворима старог века, игран>е на ватри
имало ^е велику улогу у религщ'ским култовима уопште. Пиро-
латрщски обича^и били су саставни делови у култу богова
или хероја, поменимо веома наглашени случај у Итиу са
ватром Херакла, као и у античкој Каледонщи у култу богин>е
Артемиде и др. 177
Страбон овако опису^е обред који се одиграо крај Рима.
Град Ферсошца ^е у подножју брда Соаркте истог имена као
извесна домапа богин>а кс^'у су околни народи веома уважа-
вали. У том посвећеном месту одигравају се значаще рели-
пцске церемонн^е, у ко]има опседнути том богинюм ходају
босим ногама по великој гомили жеравице, а да при том
не трпе никакав бол. Мноштво народа се окушьа у исто време
не само ради присуствован>а свечаном скупу ко.ји се ту одржава
сваке године већ и да би видели поменути призор. Страбон
помин>е и неки ритуал ко]и је обухватио игран>е на ватри, а
које се одигравало у Кападокщи, у Мало] Азщи. У Кастабили
се такоЬе, пише он, налази храм Артемиде где свештенице
ходају босим ногама преко усзцане жеравице без бола.178
За дщахрону димензщу о овом феномену неопходни су
и ранохришћански и среднювековни извори, нарочито они о
теми јеретичког хришпанског култа „ентузијастичког типа".
Знача^ни су и докази о постојан>у у Траюц'и групе баханта
ко^и упражаава^у сво] култ у поствизантщском периоду. Ови
извори су само рудиментарно проучени са становишта етноло-
гщ'е. Култ бога Диониса са приман>ем хришћанства постепено
се христи^анизира. Старе жртве у славу и част бога Диониса
пренете су на св. Константина. Претпоставл>а се да је Реју или
Кибелу заменила св. Јелена, итд., итд. Сведочанства визан-
тщских писаца, пре свих Хони^аттца, помин>у ,демонизиране"
л>уде — пророке ко^и носе нека обележја савремених ана-
стенара.
У исторщи је познато да је побуна Влаха и Бугара про
тив Византацске царевине 1186. године довела до успостав-
л>ан>а другог бугарског царства. ВоЬе побуне Петар и Асен
174 Ь. М. ЭаМоЛЬ, ор. сИ., 8.
»• ЕипрЫез, ТНе ВассНае, ОхГогс1 1960, зтЛЬ 767.
177 Е. Рарайак1, ор. сИ.
178 Ь. М. БапГопЬ, ор. сИ., 9
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подигли су цркву у част св. Димитр^а и сазвали много народа
опседнутог демонима, ко^е су неки називали азЛепап, да
одговоре док су ]ош у екстази: да ли ^е бог наклон>ен слободи
Влаха? Због тога је, пише у хроници, св. Димитрије напустио
Византщску царевину и дошао у помоп Власима. Аз1Ьепап
су такоЬе рекли да сваки треба у складу с волюм бож]Ом
да се лати оруяуа против Византщске царевине.179
Хо1пцатацев опис придаје важност исторщском тренутку,
наиме, да су опседнути постали оруЬе побуне против легалне
крагьевске власти, а нще било никаквог разлога да нам пре-
несе информащце које би нам могле користити седам или
осам векова каснще. Оно што нам каже довол>но је да сазна-
мо да су опседнути од демона у сво^им кризама егзалтацща
били у тесном односу с богом и свецима и да су народне
масе веровале у н>их, како се то ]ош у наше време дешава
са анастенарщама. Сазнајемо такоЬе, разво^ем побуне Буга-
ровлаха, да су такве групе вероватно морале посто^ати на
ширем пространству северно од Хемуса, док су се касни]е
ограничавале на пределе ка југу од Малог Хемуса и пла-
нине Странце.180
У ^едно] друго] хроници азШепап су описани као лажни
пророци, закрвавл>ених очщу и с косом која се лепрша за
н>има. Они су подложни нападима и наступима, а изгледа^у
болеппьиво и ниског су друштвеног статуса.181
Наравно, ова веома привлачна и са извесног гледишта
оправдана претпоставка о трачком супстрату Бахусовог и Дио-
нисовог култа у анастенарщама, ипак показу]е извесне недо-
умице, пре свега због изузетно великог временског интервала
и због чин>енице што нема директних доказа о игран>у на
ватри у Дионисовом култу, а што ^е темел>на и основна црта
данашн>их анастенарија. Ове разлике се морају имати у виду
јер су веома значаще и поред веома великих сличности.182
Упркос свему овом, ми смо на страни оних научника ко]и
анастенарще третира^у као дионисщски култ, односно да
су анастенари некадаппьи древни бахантски обожаваоци
бога Диониса. Тако би данаппьи трансни ритуали, били копча
са античким трансним играма на Балкану.
Ако у претпоставци идемо дал>е од Дионисовог култа,
одва^амо се од исторщске потпоре јер у Тракији немамо
доказа, ни археолошких ни писаних, ко^и би претходили Дио
нисовом култу, нити имамо обавештен>а о било ком богу
пре Диониса, нити о обичајима култа меЬу Трачанима у пред-
енстичком времену, повезаним са култом плодности, исце-
л>ен>а од болести и реинкарнащце. У том случа^'у ми ступамо
"• Г. Острогорски, Истори]а Византще, Београд 1983, 378—380.
180 С. А. Котаюз, ор. сИ., 42.
181 Ъ. М. ОапТогЛ, ор. сИ., 9.
1И К. 1. Какоип, ор. сИ., 1.
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на безгранично поље магијског менталитета и праксе зајед-
ничке свугде и свагда где и када постоји безазлена заједница
л>уди да спремно верује у магију и примен>ује је за опште
добро свога рода.
У церемонијама анастенарија, сматра грчки етнолог Мегас
и са н>им још неки истраживачи овог обреда, могу се наћи
неке црте старије и од Дионисовог култа, које припадају
најранијим стадијумима развитка религијске мисли. А као
што знамо, ти најстарији слојеви религије су заједничко добро
многих обреда на Балкану, у овом случају анастенарија као





О Духовима године 1952. као великошколац, стигао сам
из Београда у Дубоку на традиционални сабор с намером да
видим надалеко чувене влашке русал>е, падалице у транс. У
возу сам се придружио екипи стручн>ака из Српске академије
наука и Етнолошке катедре Филозофског факултета који су
кренули да т здги проматрају и проучавају необичан обред
русал>а. Зауставили смо се на железничкој постаји иза Нерес
нице и наставили пешице пут долином реке Дубоке, стигавши
у село око подне. Тежак и блатн>ав друм лагано смо пре-
лазили. Киша која нам је тог јутра претила из намргоЬених
облака, стварала је у свима нама зебн>у и страх да се сабор
можда неће одржати.
Већ успут су се пред нама откривали несвакидашн>и и
чудни призори. Живомир Младеновип, непосредни учесник
и члан истраживачке екипе, овако је описао наш пут до села:
„Из кућа раштрканих по благим косама допирала је до нас
музика кларинета и виолина уз пратн>у бубн>а и добоша.
То су групе свирача, којих, изгледа, није нигде тако много
као овде, честитале празник онима који су били расположени
да их почасте. Из појединих кућа крај друма, крај којих стоје
свежи гробови (Власи се сахран>ују често на сопственом зем-
л>ишту) допирали су с времена на време чудни, продорни
крици: то је родбина жалила за покојницима, што се по-
навл>а седам година о сваком великом празнику. Култ мртвих
нигде није тако развијен као овде, али, у замену за то, нигде
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нема тако префшьеног осепагьа за уживан>ем у песми, у игри,
у ноипьи па и у л>убави."х
Са русал>ама сам се непосредно срео и године 1960. на
дан малих Духова у селу Нересници. Том приликом сам такоЬе
уживо проматрао извоЬен>е русал>ског ритуала. И тада у
Нересници и пре тога у Дубоко] изгледало ми је да ^е овај
древни трансни ритуал далеко од свог сумрака. МеЬутим,
године 1985. посетио сам о Духовима Дубоку и на моје велико
запрепашћен>е могао констатовати да се русагьски обред угасио.
Заннмллво ^е, меЬутим, и посве уочллво било да су се неки
делови из русал>ског обреда, особено мелодща и игра, складно
и вешто инкорпорирали у извоЬен>е традиционалног обреда
помане ко^е су се ]авно приказивале у Дубоко] за време
нашег боравка 1985. године. Трагове ^ош увек присутне вере
у мапцску моћ и де.јство русал-ске игре и музике потвр-
Ьу^е призор са ко^им смо се непосредно суочили. У току
извоЬен>а обреда помана на тргу Дубоке правила се ]една
породица са тешко парализованим младипем из суседног
села. Они су молили и преклшьали учеснике у помани, тачшце
речено свираче и играче који су од некадаппьих традиционал
них играчких реквизита држали у рукама старе јатагане, да
одиграју крагьичко коло око болесника, као последил наде
после вишегодиппьих безуспешних лечен>а у болницама, да би
унесрепеном младипу повратили одузете ноге. На жалост, и
ова последн>а могућност шце остварена ^ер ]е дошло до неспо-
разума са музикантима, те су тог тешког болесника морали
да врате купи.
Од потпуног губл>ен>а русал>ског ритуала у години 1985.
преостала је карактеристична влашка помета зато што, по
нама, подсвесно и дале посто^и код ових становника укоренено
и оличено верован>е у загробни живот. Персистентно одржаван>е
помана и данас, доби^а и обележје еуфоричног истицан>а мате-
ријалне премопи и богатства по^единих породица (то се вида
и у правл>ен>у гробница) у тежн>и да се сачува и етнички
идентитет, али не само то. Ова пракса значи врапан>е човека
у правреме и онтолошко стан>е.
Без налгах непосредних теренских проматран>а и истражи-
ван>а не бисмо могли ни разумети ни објаснити сулггину
мистичног и тајанственог русатског ритуала. Незаобилазни
су нам били и граЬа, тумачен>а и погледи великог 6ро]Л сгруч-
н>ака и научника, писаца и публициста, намерника малих и
великих ксци су оставили у наслеЬе, почев од средине пропшог
века, многобро^не вести ко^има смо се на одреЬени начин
послужили у обради наше теме. С уважен>ем истичемо бео-
градску публицистику измеЬу два светска рата која ^е у
сво.јим дневним листовима, користећи се правом сво^е профе-
сще, објавл>ивала непосредне разговоре и из^аве са лица места
како извоЬача и учесника русагьског обреда тако и посматрача.
ь Ж. Младеновић, Излет у Дубоку, НИН, 15. УI 1952.
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Ова врста граЬе, сврстана у оквир такозваних емик и етик
принципа, била нам је од знатне користи.
На]старщи извешта^ до сада нама знан са лица места
потиче из 1885. године у облику юьижевног текста о русагьама
у Дубоко] из пера учитегьа Ризнипа. Свакако ^едан од на^ста-
рщих покушала научног тумачен>а русальског ритуала ^е Микло-
шипев у н>еговој студщи Ые Киззшеп ет Ве11га& гиг зЬтзскеп
Му1ко1о&\е, написаној са становишта филолошке компарати
вистике. Појава падан>а жена у транс у селу Дубоко] за
време празника Духова предмет је како наших тако и ино-
страних научних истраживача, те постов прилична библиогра-
фща о томе.2
Ритуал се тумачи на различите начине, а у томе учеству^у
лекари, посебно психщатри, етнолози и фолклористи, архео-
лози и др. Често су описи непотпуни или са деталлша ко.]и
се не подудара^у. Уз хоризонтални пресек русал>ског обреда
присте^у и они радови ко]и теже да уЬу у порекло самог об
реда и сл.
За лекара Суботипа, ко]И ^е непосредна теренска истра-
живан>а у Дубоко] вршио у два маха — 1897. и 1898. русал>е
су одраз хроничне хистеричне болести, тешког душевног ста
н>а карактеристичног за влашки живал, овога кра^а.
Са сво^их путован>а кроз североисточну Србщу 1906. го
дине Тих. БорЬевић нам доноси опис русагьског обреда: „Како
не бе^аше тро.]Ичка недел>а", пише БорЬевип, „те не бих од
овога ништа видео, само разбирах о русал>ама што сазнадох
од л>уди ко]и су русал>е гледали или бележили." Занимгьиво
]е да се у н>еговом опису русал>ског обреда не спомин>у по-
мане. Акценат ^е пронишьиво дат на сам транс, на враћан>е
из транса игром и песмом крал>ица, на легенди о н>има, кори-
степи се добрим делом већ објавл>еним реэултатима лекара
Суботића.
По налогу Централног хипценског завода у Београду ле-
кар Драгић пратио је извоЬен>е русал>ског обреда у Дубокој
у годинама 1935. и 1936. и сво^е извешта^е о томе поднео по-
менутој установи. А у скраћеним верзщама објавио их је у
дневном листу Политика. Синтезу сво.]их разматран>а о руса
л>ама у виду реферата поднео ^е на свесловенском лекарском
конгресу у Софщи 1936. године. Том приликом изнео је ста-
новиште на коме је инсистирао и касшце, да су дубочке ру-
сагье последица функционалне неурозе са хистеричним мани-
фестацщама на бази прастаре релизе и анимистичког схва-
тан>а. По н>ему, битна ^е сугестща и аутосугеспца, као и под-
свесне психолошке радн>е ко^е добщају карактер једне ко-
лективне етике и психолошке епидемще. И каснща истражи-
ван>а неких лекара уверавају нас да су русал>е патолошки
оболеле особе и да ^е н>ихово буЬен>е из транса само свршетак
1 В. НиколиЬ-Стсоанчевий, Дубочке „русале" или „падалице" као
предмет комплексних научних студща, Развитак, 2, Зајечар 1967, 71—75.
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једног опо^ног еротичког сна. Они су увек наглашавали да
је н>ихов транс изазван луесом. Њихова објашн>ен>а се не могу
прихватити зато што многе влашке жене оболеле од ове бо
лести никада не падају у транс. Овоме се противи и чин>е-
ница да у многим случајевима директни потомци русал>а ни-
како не долазе у стан>е транса, мада би се то по крвно^ вези
природно могло очекивати.
Мајзнер тврди да дубочке русагье представл>ају остатке
античког ритуала посвећеног Великој мащи богова фрипц-
ског порекла бопнье Кибеле. Од овог мишл>ен>а нщ'е далеко
ни Васипево ко^'е у овом ритуалу види дубоке старобалканске
корене Дионисовога култа. У тежн>и да се и пред научном
1авношИу изнесу што разнолиюце претпоставке и ми1шьен>а,
дошло се до озбшъних противуречности које не доносе нека
новща сазнаньа и решаван>а овог проблема. Овим се не исцрп-
л>у]е листа аутора и мишл>ен>а о русал>ском обреду, а на пре-
Ьеном истраживачком путу о н>ему навели смо само ова ире-
левантна за нашу анализу.
Утврдили смо да је центар русал>ског ритуала одувек била
Дубока. Има случа^ева, меЬутим, да се падало у транс и у
оближн>им селима Волу]]а, Шевица, Ракова Река и, као што
смо напоменули, Нересница где русал>е пада^у у прву недел>у
после Духова, о Малим тројицама.
Према подацима, измеЬу два рата падан>а у транс о Ду-
ховима или Малој тро]ици било ^е и у удагьеним влашкнм на-
сегьима североисточне Србще. У селу Турщи (Звижд) жене
падају у транс о Духовима, а врапају их из транса игром и
песмом крал>ица. Само овде жене у ман>ем бро^у падају него
у Дубоко]'. Исто тако деси се да о Духовима падне у транс
по неколико жена у селу Бол>етину код Дон>ег Милановца, у
селу Брн>ици крај Голупца, па и у селу Рановцу близу Млав-
ског Петровца. Крал>ице и овде на познати начин играју и
вра^у их у нормално стан>е.8 Русал>е су падале у транс о
Тројицама и у Креполдшу.4 Године 1938. Милошевип нас оба-
вештава да у влашким селима ондашн>ег Бол>евачког среза
о већим празницима жене пада^у у транс. Он наводи и кон-
кретне случајеве из села Валаксиьа и то као репрезентативне
примере сличне онима у Дубоко^.5 Осамдесетих година истра-
жу]упи бол>евачки кра^ уверили смо се у истинитост ових
података и констатовали да су жене и тих година падале у
транс. Са поменутог путован>а Тихомира БорЬевића сазна-
^емо да се падало у транс у Брестовцу и Бору.6 И у суседно^
* М. ДрагиЬ, О Духовима падщу у занос и жене из других села
изван Дубоке, Политика, 12. ]ул 1936, 15.
4 Л>. С. ТанковиЬ, Народне игре у Хомол\, Етнолопца, 2, Скоп/ье
1940, 114.
5 М. I. МилошевиЬ, Кучевске „кралице" као об}ашн>ен>е звишким
русалама, Етнолопца, 2, Скотье 1940, 119.
* Т. Р. БорЬевиЙ, Кроз наше Румуне, Београд 1906, 83.
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Бугарско] постели неколико села у ко^има жене о Духовима
долазе у трансна стан>а, претходно играјупи до физичке из-
немоглости.
Село Дубока
Дубока лежи у једној ували планинске репце североис-
точне Србще познате по многим пећинама али и богатим ис-
пашама. Она је некадаипье зборно место за салаше и села
растурена по брдима чще се становништво претежно бавило
сточарством.
Власи су се одувек држали планина у ко^има су налазили
уточиште са сво^им покретним пастирством. Сезонско сточа-
рен>е је било веома ефикасна стратепца за коришпен>е ре
сурса планинске средине. Значајно је запазити доследно по-
везиван>е трансхумантног сточарен>а на читавом пространству
Балкана у имперщалним условима — било римским, визан
тщским, среднювековним или османским — ко^и су стварали
потребу за н>еговим производима. И тако ^е текао непрекидно
живот сточара са хил>адама оваца, омаЬщ'аним јаган>цима и
овновима са великим звонима у истом ритму са пастиром,
који је дан>у бројао овце, а ноћу бројао бриге.
Нема сумн>е да су код Влаха сублимисани веома стари
културни слојеви који су постојали далеко пре доласка Сло-
вена на Балкан. У свом физичком бипу Власи у себи има^у
романске крви али са огромним процентом и словенске.
Дубока се налази и на изворишту рудног блага надомак
златоносног Пека и рудника бакра у Мајданпеку, чще иско-
ришпаван>е ^е познато ^ош у праисторщи. Воденим путевима
у овг.] кра^ су навраћалн питоми и дивл>и далеки преци у
потрази за племенитим металима.
У далекој али и ближо] прошлости Хомол>е и Звижд кри
ли су тајне једног света тешко ухватл>ивог, бескрајно далеког
од разума који можемо само наслупивати. ПеЬине су биле
н>ихове тврЬаве и скровишта од недаћа и зулума, али и све-
тилишта мистичних култова. Хомол>е ^е стара колонија каж-
шеника. Овде су, с леве обале Дунава, из Влашке и Молда-
вије слали л>уде са жигом греха. И као да нису искупили
давне грехове својих првих прогнаних предака. Планине Хо-
мол>а и Звижда су доцшце морале да дају данак у лепоти
својих девојака. ОдвоЬене су Влаыпье у земгье Истока. У ха-
ремима и на пијацама девојака оне су у прошлим вековима
заузимале истакнута места. Биле су у истој категорщи са
БурЬијанкама. Враћале су се старе, уморне и бедне. Или се
никада нису вратиле. Н>ихове кћери данас падају у транс,
ломе се и кида]у у грчевима проклетства у ко^е више од свега
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верују. Гледа их Хомол>е са притајеном срећом. Можда се
овако, врисак за вриском скида са Дубоке терет давног про-
клетства које је јаче од свега и изнад свега, бејаше забеле-
жено у аналима године 1939.7
Село Дубока је у недавној прошлости било насел>е раз-
бијеног типа. Тек овде-онде назирале су се и извиривале из
зеленила у време Духова покоја кућа са својом повећом окућ-
ницом. У данашн>им условима живота и рада Дубока са сво-
јим залеђем (Хомол>е, Звижд) регрутује индустријску радну
снагу коју знатним делом чине гастарбајтери. Ретко ћемо
наићи данас на сточарске бачије, на чија је врата закуцао
урбани живот. Фигуративно речено, пастири више не трче
за овцама већ за машинама. Древни обичаји се полако губе,
а за русал>е више нема услова да се изводе и одржавају. Оне
су из стварности свог ритуалног опуса прешле на фолклорне
позорнице Кучева и Бол>евца скинувши са себе вео мистике
у приказан>има ојаЬеним, смешним и вулгарним.
Под оклопом свог архаичног менталитета Власи су дуго
чували своје специфичне погледе на живот и свет, тајанствене
и скровите магијске радн>е, симболе и знамен>а. Њихова тра-
диционална култура изумире пред нашим очима и на путу је
коначног ишчезнућа. Судбина обреда је таква да све оно што
се ствара као ново у данашн>ем напредујућем ходу и процесу
обликован>а живота, све више их удал>ује од н>ихове извор-
ности.
Дубока је од давнина средиште, средсело, трг, значај ни
центар економских збиван>а, збориште друштвених и поли-
тичких догаЬан>а али и заједничких ритуалних и забавних
дружен>а. Она је одувек била центар русаљског ритуала,
мада Ризнић говори да се главыи део церемоније одвијао у
шл>ивику крај реке. Крајем ХIХ века у средселу Дубока је
имала школу, неколико дућана и трговачких станова, две
кафане и неколико сеоских кућа.8 Киперс (А. С. Киррегз) саоп-
штава за године 1938. и 1939. да се на тргу налазило велико
старо дрво које је играло важну улогу у обреду, а у близини
н>еговој била је подигнута дрвена звонара као замена за цркву
коју Дубока није имала. И овај торан> имао је своје церемо-
нијално значен>е, пошто се са н>ега оглашавало звоно на по-
четку светковине. На истом простору овог трга биле су једна
до друге поставл>ене једна врста собрашица од дасака за
породице и учеснике на сабору. За време одржаван>а русал>а
слику на тргу су употпун>авали продавци шећерлема, лици-
дерских колача и других слаткиша под шатрама. Лицидерски
колачи су исти као и свуда на вашарима са старим симбо-
лима кон>ића, преслица, деце у повоју, принцеза и, наравно,
7 А. Матекало, Русаље у трансу доживеле су тајанствене сусретс
са мртвима, Време, 4. јуна 1939, 13.
8 В. М. СуботиЬ, Три предаван>а — Русаље у Србији — Први кон
грес српских лекара и природн>ака, Београд 1905, 88.
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срца у разним величинама са неизоставним огледалцима у
средини.9
На свим путевима, пише дал>е Киперс. живо се крепу л>уди
ка селу и тргу на коме ће се одржати главна свечаност. Се-
л>ачка кола окупл^у се око собрашица. Она су натоварена
прибором и храном за трпезу. Родови силазе са брда у збще-
ним групама, старци са штаповима, а деца праве гунгулу из-
меЬу н>их.10
Народ почин>е долазити од раног ^утра, али највише око
поднева или после подне, пише Суботип. Испод вен>ака подиг-
нутих на утрини код школе седе имупнщи домаћини са сво
]ом чегьади. МеЬутим, на]већи бро^ седи и руча на земл>и,
на шареним простиркама.11 Драгић нас такоЬе обавештава
да се 1935. године окупила маса света из целог Хомол>а и
Звижда па чак и из Стига. У рано духовско ]утро сеоским
путем кретала су се безброва запрежна кола, а поред н>их
и измеЬу н>их групе л>уди, жена и деце. Далазили су у посету
сво]им гпмцателлма да честитају заветину, али и, оно што
је најважни^е, да присуству]'у чудноватој појави падан>а жена
у транс.12 И Драгип спомшье дрвене софре „масе", које слу-
же породицама удал>енщ'им од Дубоке да би ту са сво^им
гостима дочекали и провели празник.
Сеоски трг Дубоке током времена се мен>ао. У време наше
посете, 1952. године, он ^е добио дом културе ко.]и се и данас
користи. Дубока је те године била у необичном декору. На
окупу ковитлац од светине. Кравице, карабаши, врачари, хо-
дочасници и они који траже лека и умирен>а, радозналци
и публика да се забави, пружали су необичну слику. Препри
чавале су се тајне о тровачицама у Хомол>у, безбро]'ним не
виним побача]'има, оскрнавл>еним девичанствима, снохачестви-
ма и инцестима. Васкрсавала су чуда о лековитим травама
и ба^алицама попут монструма који изазива^у запрепашћен>а
на вашарима, све то уз поворке помана, песама и тужне му-
зике доводило ]е русал>е у стан>е транса. Видели смо много
жена ко^е су на својим леЬима у карактеристичним влашким
,дьаганима" (дрвеним колевкама) носиле своју децу кроз са-
борску вреву, не скида^упи их с леЬа ни када су играле у
колу. Нема сумн>е да се у л>удима са оваквим изражаван>има
и менталитетом пуног чулности и сете морало напи и поне-
што битно чега нема или је ишчезло без трага код других
етничких група и народа, а што измеЬу осталог долази до
на^ачег изража]'а управо у русал>ском ритуалу села Дубоке
и околине.
• С. А. Киррегз, КозаНеп^езг ипй ТгапсеШпге ш ОиЪока, 2ек8сппг1
Шг ЕЦцнЯое1е, 2, ВгаишсЬше^ 1954, 214.
" 1Ый., 215.
11 В. М. СуботиЙ, ор. Ы.1., 89.
11 М. ДрагиЬ, Дубока село у коме жене у масама падщу у хи-
стеро-епилептични занос, Политика 30. ]уна 1935, 11—12.
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Руса/ье (русалще) демони природе
За предмет којим се овде бавимо име и појам русагьа
(русагаца) су вишезначни. НЬиме се идентификује један од
иа.]веЪ.их хришпанских празника Духови (Троице), имещг]у
жене које долазе (пада^у) на дан Духова у транс, а овим
именом се обележава и сама радн>а, чин, акт трансног ри
туала.
Име и појам русал>а (русалща, русалка), тумачен је на
нише начина. Познато ^е становиште Миклошипево које ова^
термин доводи у везу са староримским пореклом и називом
празника ружа посвепеног душама умрлих предака. Полазепи
од ове претпоставке укоренило се ми!шьен>е да су балкански
народи, па и словенски, ово име усво]или негде у првим ве-
ковима приман>а хришпанства, а оно се потерне и данаш-
нюм етнографском и лексичком граЬом на овим просторима.
МеЬутим, распре које су се водиле око овог имена и по]ма
не прессу у науци ни данас. Недавно је Десникцаја (А. В. Де-
сницкая) у чланку О раним балканско-источно-словенским лек-
сичким везама, убедоьиво расправл>ала о етимолопци речи руса
лка дошавши до заюьучка да семантичка садржина русали]ских
обреда на Балкану открива припадност обреда истериван>у
злих духова,13 а да је термин пренет из југоисточне Европе
преко североисточног дела Балкана у словенску лексику. Очи-
гледно она подвлачи да етимолопца русагьа (русалка) при
пала балканском језичком супстрату.
И Арнаудов (М. Арнаудов) за русалке вели да нису аутохто-
не, да не потичу из старще словенске традищце као што мисле
неки научници, пре свега словенски, а меЬу н>има и наш Слобо
дан Зечевип. Арнаудов сматра да су русалке самовиле које је
касније словенски слој примио од старщег романизованог ста-
новништва и трачког супстрата. Он их повезде са класичним
боговима-лекарима припису^упи им првенствено исцелителлку
улогу.14 Према нашим личним истраживан>има, констатовали смо
русалску традищцу и код балканских номада-сточара Арумуна
ко]и празник Духова назива^у Русал'е. Они у н>има виде мит-
ска била која најчешпе живе кра) извора око ко.ргх игра^у
коло. Сточари се чувају у време духовске недегье да не стану
на место на коме су русалке играле како не би подудели.
Оне долазе женама у сну изазива^упи у н>има трансна стан>а.
Арумунке током читаве русагьске недел>е не раде ручне ра-
дове, да их русал>ке не би напале, од чщет напада оне па-
Д*ЧУ У транс. У арумунском верован>у, више као литерарни
11 Б. Јовановип-Стипчевип, Русална среда у ерпском рукопису XIII
века, Текстолопца среднювековних јужнословенских кн>ижевности, Оде-
л>е1ье (е.чика и кн,ижевностн САНУ, 2, Београд 1981, 273; А. В. Десницкая,
О раних балкано-восточнославянских лексических связях, Вопросы
языкозвания. 2, Москва 1978.
14 М. Арнаудов, Студии върху българските обреди и легенди, II,
София 1972, 187—198.
Ритуални транс 155
мотив, приповеда се да пастир може победити и осво^ити
русалке свиран>ем на фрули. Очаране музиком оне долазе у
транс, откривају своје тајне, проричу и савету^у како се зло
може победити. Нимало случа^но пастири их наэива^у овим
именима: непроми1шьена, смушена, луда, обузета, опседнута
итд., итд.
Румуни такоЬе имају русалну недел>у ко^а се праэну^е
педесет дана после Ускрса. То су Духови, гизаШ с1итгтса ги-
заШог. Као и наши Власи, Румуни у овом периоду од седам
дана не раде ни у купи ни у пол>у, „да их не ухвате русагье",
а наводе се и примери жена ко^е су полуделе зато што су
копале на русалску среду. Веру^е се да су русалке и само-
виле једно те исто. Русалке лепо певају и играју крај извора,
на раскршпима путева и веома радо по ливадама. Ко чу^е
песму или види игру русалща одузеће му се говор, руке или
ноге. „Ако неко спава напол>у, русалще могу да га омаЬщају.
Као одбрамбено средство од русалка тих дана носи се пелен
и бели лук. Неки спава^'у са пеленом под главом или га став-
л^у под по^ас. Пеленом се ките иконе и прозори, а ништа
се не оставл>а изван купе да русалке не би могле да нашкоде.
У случају да су русалке некога веп омаЬщале, ради излечен>а
треба да му игра^у обредни играчи, познати калушари",15 о
ко.]има ће бити речи у четвртој глави ове студще.
Према подацима досада прикушьеним у народу и објав-
.ъеним у литератури, русал>ска митска бипа по^авл>ују се и
долазе у додир с л>удима само током русалне или духовске-
-тро^ичке неделл, после тога их нема целе године. Наши Власи
ко]И одржавају русагьски ритуал такоЬе сматрају да су ру-
(сал>е веома опасни демони, нарочито опасни на русални
петак „утега гизаН". У општим цртама узев, они их
замииыыуу као лепе младе девоне с расплетеном косом спу-
штеном низ леЬа.1в Опасне су у овом периоду и могу нанети
зло л>удима а нарочито женама. Због тога постов читав низ
забрана у народу у време н>ихове „владавине". На пример:
купан>е у реци, пошто русалке даве л>удска бйпа, спаван>е
испод дрвета на земл>и, обавл>ан>е женских ручних радова
(ткан>е, праиме) па и мушких око стоке у пол>у и слично.
Човек се може тешко разболети или полудети, па се за такве
случајеве каже „ухватила га русалка" или напала га бо
лест руса и сл. И за Влахе ^е веома опасно да виде русалке
при игри у колу и певан>у — н>иховој омшьеној и разуздано]
забави. „Ако би се неко тешко огрешио о забране ко.јих је
много у овом периоду, а од којих смо само неке навели, и
ако би прекршио устал>ене норме понашан>е, могао би да
буде кажн>ен на тај начин што би добио нападе игран>а ко^и
14 1Ыа, 198—199, и С. Зечевић, Русалке и годорци у народном ве-
рован>у североисточне Србще, Гласник Етнографског музе1а, 37, Београд
1974, 114.
м С. ЗечевиЬ, ор. сИ., ПО.
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се не могу зауставити све време док су присутне русалке."17
Према једном другом податку, она^ ко види русалке у колу
може да игра без престанка до своје смрти. Очигледно је да
се овде ради о дуалистичком схватан>у да је сваки демон
у исто време добар и зао. „Када га човек не дира и угаЬа
му, он је добар. Ако пркоси тида на себе навлачи гнев и осве-
ту. Зато су русаппце (русагье) као натприродна бипа истовре-
мено и добра и зла. Оне се свирепо свете ако се прекрше за-
бране, или ако се раде ствари за које се сматра да им нису
по ВоЛ>и."18
Тако не само корен речи русални, русалије, русал>е веп
и сами обреди који носе ово име „сугеришу могупност да се
вежу за та^ну, мистерщску лозинку, дакле, за оно што ^е не-
изрециво, што се не сме открити, што се тешко докучу]е, за
реч, говор и од^ек ко]'и су мистерще, а који су и централно
сунце око ко^ег се мистерща крепе и ко^и су увек прапени
изненадним преласком из таме у светлост. Везиван>ем за ово
значен>е ко^е садржи та^ну смрти, раЬан>а и спасен>а, можда
би се потпунще објаснила и разуЬена полисемичност руса-
лщ]ског појма.' 19 У средн>ем веку, како ^е утврдила Довано-
вип-Стипчевип, по^'ам русални везу^е се за РоЬеае, Крштен>е,
Духове и Преполовл>ен>е, овим, „рашчитана су значен>а сим-
бола изграЬеног на законима византщ'ске поетике, која је
транспоновала митско-поетске и старще религауске суштине
метафизичким исказима и литерарним алузщама, проширу-
јупи на та^ начин могупност да се објасне унутраппьа зна-
чен>а и подзначен>а".20
У праву је Нилсон (М. Р. ЫИззоп) када каже да је израз
русалија, русал>а, најбол>и пример забуне коју може причи-
нити истраживачу пошто је он заједнички за неколико бал
канских обреда. На први поглед, свакако су дубочке русал>е
једно, македонске русалије друго, а бугарске русагье трепе.
Те спол>не варщабиле (временске, месне, сижејне) не сметају
и не разбща^у унутраппьу кохезиону мистичну силу изражену
у лику русагьског божанства које надахн>ује, опседа извоЬаче
и учеснике једног, другог и трепег обреда ко^и имају исту
иде^у и цшь изражен у свима н>има не као инстинкт, веп као
чулност и нужност борбе л>удског разума који кроз миленще
понавл>а приморщцална схватана идеја и решен>а у корист
раЬан>а, смрти и васкрсен>а човековог бипа. Идеја ко^а у сред-
н>ем веку у по^ам русални уноси све ове три синтагме.21 Јед-
ном ^е ^едан савременик рекао да се: „Видл>иво осмишгьава
оним што је невидгьиво, невидгьиво оним што ^е видъиво",
» 1Ый., ПО—Ш.
" 1Ый., 119.




односно у питан>у ^е „примат духовног начела над матери-
]алним".и
Изнете чин>енице о русал>ама (русалщама) као и на]но-
вще мишл>ен>е о н>има поменуте руске научнице Десницкаје,
потврЬују давно поставл>ену Миклошићеву тезу о русагьама
(русали]ама) као романском супстрату на Балкану. Друга опо-
зитна теза Шафарикова сматра да су русал>е (русалще) чисто
словенска митска бића, ^една врста богин>а оличених чуве-
ним и надалеко познатим русалкама, а ово мишл>ен>е здушно
је у нас заступао и развщао у сво^им радовима споменути
Зечевић. Без обзира на разноликост у мигшьенъима и ставовима,
на^битнще ^е да ова митска божанства у виду духа улазе и опсе-
дају, надахн>у]у дубочке русал>е за време духовских празника,
а речи, оне мапцске ко^е падалице изговара^у у трансу, верује
се, да су речи духа русагье.
Опседнутост
За русагье у трансу народ еуфемистички каже да су их
опседнуле Оне, меЬутим, ова замена имена подразумева ру
сал>е — поменута митска духовна бипа. Сепамо се како су
нам становници Дубоке, пошто се трансни тренутак прибли-
жавао, говорили: „Видећете ускоро када Оне (русагье) узму,
шчепа^у ове жене." И чим се чу]е први крик падалице, народ
каже „алувато Русагьи", што значи — „узела их ]е русал>а".
Долазепи себи ]'една падалица у прекидима }е изговарала ове
речи: „Ослободите ме русагье, не гоните ме и не тражите ме
више."28
Падалица по имену Флора из Дубоке (удата у Волу]'и)
избавила ]е: „Волела бих више да ме муж сто пута туче, него
што ме сналазе ове Русагье." На то ^е н>ен муж одговорио:
„Шта ти нисам радио да би се ослободила ових Русагьа, но
ништа нще помогло. Једне године пре Духова побегао сам са
Флором у планину где чувамо овце. Мислио сам да ^е тамо
Русагье непе снапи. МеЬутим, када су дошли Духови Флора
је пала у транс и нисам могао никако да ]е повратим у жи
вот. Три дана лежала ^е у шуми, ништа нще ^ела нити пила.
На]зад, морао сам да доЬем у село и да позовем играче (кра]-
чаре), и они су ]о^ одиграли коло. МеЬутим, после тога целе
године ^е била веома слаба и малаксала. Од тада увек о Ду-
ховима долазимо овде у Дубоку да ту падне у транс."24
а Д. С. Лихачсв, Поетика старе руске кгьижевности (превод Д. Бог-
дановиЬа), Београд 1972, 40.
а М. ДрагаЬ, ор. сИ., Политика, 1936.
" 1ЬМ.
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Од информатора у Дубокој чули смо и забележили доста
оваквих примера ко^и истицу идеју о опседнутости и нападу
жена духовским русал>ама. Колективно верован>е влашког ста-
новништва у натприродну русагьску божанску моћ ко^а обу-
зима падалицу сачувало се у свести Влаха и године 1985. када
смо посетили Дубоку.
Неки ова божанства назива]у вилама па и ньихову оп-
седнутост „вилинском болешпу", односно „горском болешпу"
како је опису]]у и Бугари. Аналопце ради поменимо да }е
поред Велике ма^ке на планинама Фрипце живела још и
Горска мајка која ^е била добра али каткад и ужасна ули-
вајупи лудило и горопад. То }е, према Ма^знеру, била „горска
болест, ко^а долази од Горске мајке у пратн>и корибаната.
С ^едне стране као мати одговара китарској Афродита, а са
друге као боппьа усева и растин>а одговара богшьи Деметри
и Дионису. Ево какво блаженство очеку]у оне што се у н>ене
мистерще посвете. Блажен ^е, ко год је срепан да се посвети
у та]'не богова и душу окрепи светим очишпен>ем баюоцског
заноса, и који по закону врши орпце Велике ма^ке Кибеле
или пак сложно машупи тирсом с бршъеновим венцем на
глави служи Дионису."25 Нема ни помена да су падалице оп-
седнуте Ьаволима или вештицама, уопштено речено увек се
чује да су их „узеле Русал>е".
У Валакон>у крај Бол>евца жене такоЬе веру]у да их о
Духовима обузима русагьски дух као сила која траје у н>има
по неколико дана. И деца могу бити опседнута русагьама. За
носивши у ^едно^ дубочко^ купи године 1936. Драгић је за-
текао у колевци болесно дете са високом температуром. По-
кушао је, као лекар, да види, при доста слабој светлости
гасне лампе, како изгледа детшье грло које }е било запагьено
и да саветује шта би требало учинити. На то се домапин купе,
деда болесне дево^чице, окренуо лекару и рекао му: „Знаш,
мислим да су ово дете ухватиле русагье. Морапу сутра да по-
зове краичаре да и н>ему одигра^у коло."28 Ова^ случајан су-
срет Драгипа са оболелим дететом веома ^е значајан за наша
разматран>а о опседнутости натприродним бипима. Он указу]е
на то, да детшьу болест која се појави о Духовима народ
тумачи као последицу улажен>а (опседан>а) духова русал>а у
дете, и да, према томе, ради ослобаЬана детета од оваквог
оболелог стан>а треба да играју и обаве мапцску радн>у крај-
чари, односно крагьице, на иста начин као што то врше код
жена које пада^у у трансу.
За менталитет влашког становништва ових предела није
нимало случајно да се дубоко веру]]е како и стоку на бачи-
јама о праэницима Духова може задесити болест чи}и су уз-
рок русагье. Она се манифесте на тај начин што стока „за-
!* М. I. Ма^знер, Дубочке русале, Годшшьица Николе ЧупиЬа,
XXXIУ, Београд 1921, 249.
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брл>ави" (поста^е шашава) изнемогла и најчешпе читава ба-
чща изгуби млеко. У оваквим случајевима домапин позива
крајчаре са карабашем да око стоке одигра^у коло уз ка-
рактеристичну басму: „Опша ]араша, Шинка дате ^араша." То
је у ствари лек стоци оболелој од русагьа.
Не само у Дубоко], Волу]и, Шевици веп и у селу Турщи
и млавском селу Рановцу кажу да у транс долазе не само
л>уди веп и сва стока, па каткад и кокоши. Ово се дешава,
објашн>авали су информатори, када хьуди не воде рачуна о
празничним данима, посебно Духовима када ^е сваки ману-
елни посао, према обича^ним правилима, строго забран>ен.27
Ова вера у свемопни утица^ расул>а које опседа^у и напа-
да^у л>уде и стоку указу^е на н>ихову изузетну старост и ду
бину. Стари Грци су знали по симптомима опседнутости тачно
да одреде које ^е божанство ушло у човека, да ли Мати бо-
гова, или Посе]дон, или Ендеида, или Аполон, или Ареј, или
Хеката, и према томе се одреЬивала жртва ко^у је опседнути
дужан да принесе дотичном божанству. У ]едно^ Еурипидово]
трагедщи сто^и: „У тебе ^е дево^ко ушао дух Панов или Хе-
катин или светих Корибаната."28
Ако једно друштво колективно верује у могупност опсед
нутости русал>ама, онда пе се у трансној обузетости
манифестовати слика такве опседнутости. Чак се и доцагноза
врсте духа, као што смо видели на примерима старе Грчке,
ко^и је обузео неку личност, формира према понашан>у н>его-
вом, на основу претпоставл>ене природе, у нашем случа^у према
духу митских русагьских божанства.29
Ова вера је веома тврда и ]ака, наравно и изузетно ар
хаична и нще утанчана у поиман>а и догме високих хришпан-
ских истина, али је зато сублимирана, кондензована и као
таква чуда ствара и способна ^е да изведе ]ош чудеснще
духовне манифеставдце.30 Кроз силну веру у магацско и нат-
природно, л>уди доказују да је н>ихов живот осмшшьен, на
рочито вером у загробни живот која испун>ава и део русагьског
ритуала. „У ствари је тако! Зар ^е беочуг и живота и смрти у
космосу прекинут, по ономе у шта Власи веру^у нще, они
су далеко ближи животу и природи коју тумаче на сво] на
чин, иде,]ом да светом влада нека виша сила, ко^а ^е недо
кучна н>иховом сазнан>у, али која се открива и манифестое
на чудне ритуалне начине, па и кроз русагьски обред."*1
" та.
м М. 3. Д^знер, ор. сИ., 245.
ет В. Јаковл>евиА, Преживели облици оргщасгичког вида архаич
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лед, 2, Београд 1960, 20.
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Опседнутост русагьским духом народ митски тумачи као
изузетно тешку казну, грех, проклетство изазвано страдан>ем
и погибщом краллща у давно^ прошлости у Дубочкој пепини,
а то ће нам и саме легенде описати.
За пећину („Крша^а Д'лбочи") везана '}& легенда о кра-
л>ицама иначе пуна чаробне мистике. Из пепине извире Ду
бочка река у Корј су се у прошлости, као и на Јордану, ле-
чиле и запа]але русахье. „Пепина з^апи сво^м великим про-
дором. У ню] лете бул>ине, кукумавке и слепи мишеви а сво-
дови су }0} украшени сталактитима и сталагмитима. Са сво-
дова пада по ко]а кап воде, али на Бшьани петак (Вин>ерза
бу]]ец'лор) са ]едног места кашье кап по кап само тога дана!
Народ вели да су то сузе за убщеним краллцама."38
Друга легенда каже да су Турци угушили збег невиних
хришпана у ово^ пепини залал>еним сеном и да услед тога
она стално рони сузе. За Дубочку пепину везана ]е ]ош ]'една
легенда о краллщама. Живо ]е предан>е о двема краллщама
ко^е су ту пред пепином погубл>ене на дан Духова, те ^е ]една,
при смртном паду, проклела Дубочане речима: „Да бог да,
како ]а овде пала, тако и свака жена из овог места о овом дану
падала",33 а друга жива продужи пут у пепину, те народ ко^и
]е ово гледао од чуда и страха укочи се, и од тог доба у
овом селу започе та тешка болест да мучи женски свет.34
У народу овог кра]'а посто^'е неколике варбанте о поги
бли крал>ица, од ко^их пемо навести ову. Говорепи о про-
клетству сел>аци прича]у да су богзна када играле овде у Ду-
боко! жене зване крал>ице или кра^чари ко^и још и сада
тра^у и живе. Само тада нису оне овако падале у транс. Зе-
данпут на дан Духова сукобе се две групе ових крал>ица,
жестоко се позавадише. Изгледа да нису хтеле да се уклоне
са пута ^едне другима. И како крал>ице играју са исуканим
ножевима, оне потегну н>има и све се посеку. После погибиле
ових крагьица остало је проклетство да о Духовима пада^у
жене у транс. Али не све, него само неке, и то из оних по
родица из ко^их су биле оне посечене крагыще.35 То иде по
крви, па тако сел>аци у Дубоко^ зна^у тачно из ко^их фами
лща пада^у жене, то су: Талпешаши, Бировескови, Кокоши,
Брсани, Щештиши и друге, у ко^'има ^е „измешана крв" са
женама из поменутих породица.36 Очигледно се ради о ^ед-
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Уједно наводе примере како многи желе да се ослободе
овог „проклетства", али то не могу. ,Дер је то казна, тако је
одреЬено." Чак и деца у колевкама и пеленама, па и стока,
падају у занос (транс) о Духовима. Једна друга легенда
проширује локалитет русал>ског обреда. У дане око Духова
у некој далекој прошлости дошло је до борбе измеЬу хо-
мољске крал>ице Планинке и звишке крал>ице Златинке. Обе
су у борби пале, али су пре издисаја проклеле да жене у
овом крају где се борба догодила падају у транс, те жене
које доиста сада падају искушьују ту клетву.37
Легенда коју је забележио Милошевић пре рата вели да
је по једна крал>ица из сваког села долазила о Духовима у
Дубоку. Одатле су те лепе изабранице одлазиле и играле по
другим крајевима. Сакушьене тако поЬу оне за Брн>ицу на
Дунаву. Успутно су се препирале која је од које лепша, па
се то препиран>е претвори у злу кавгу и прави покол>, који
се одиграо на брду Блажу. Из тог покол>а остала је у животу
само једна крал>ица која је била уплашена, престравл>ена и
зато побегла незнано куда. По другом, изгледа, убедл>ивијем
предан>у, ове крал>ице су се сусреле са неком другом групом
краљица, па како је било срамота да се једна група склони
другој с пута, то избије стравичан покол> где су све изгинуле.
За лепом крагьицом из Дубоке много се жалило. И кад су
јој следеће године давале за душу на Духове, једна од жена
из н>ене фамилије толико се била ражалила да је од туге
пала у несвест. Идуће године опет су давали подушје и тада
је пало у транс неколико жена. Тако је било и следеће године
и редом се то низало из године у годину.38
Легенде о изгинулим крал>ицама народ са изузетним стра-
хопоштован>ем препричава и тумачи. Русал>е у Дубокој које
падају у транс, од раног пролећа почин>у да тугују и не могу
се отети чудноватој психози давног проклетства које им древ
ни митови и легенде сугеришу, а у које је овај свет истински
веровао. Једном је један истраживач метафорично рекао: „Ду-
бока је аветин>ски вилајет." Видећемо из дал>их излаган>а да
нема веселих тренутака у русал>ском обреду, нема их у ве
ликом избору. У обредним играма и музици одише осећан>е
једне трагике. Тако, русал>ски ритуал у својој бити пред-
ставл>а драматизован>е одреЬеног мита, односно легенди које
још увек живе код становника у селима Хомол>а и Звижда,
легенди које се јавл>ају у више варијаната и од којих смо
овде само неке навели.
Ритуал русал>а као божанске казне (проклетства) због ма-
сакра краљица која их гони да је изводе, има паралеле на
многим странама света и у разним временима. Тако је 1466.
године један чешки хроничар, долазећи у Брешу, видео огромну
гомилу л>уди и жена који су дотрчали из околине, као сваке
»7 Русаље, Стиг, лист за културу, уметност и друштвена питан>а, 7,
Пожаревац 1972, 12.
»8 М. Ј. МилошевиЬ, ор. «*., 120—121.
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године тачно на тај дан, да би играли без престанка од раЬан>а
до запаска сунца на једном брегу близу града. Сутрадан су их
потпуно исцршъене враћали на колицима. тедна божанска
казна их је приморавала да тако поступају, зато што су некад
л>уди који су плесали на том брегу пропустили да се поклоне
и поздраве хостщу ко^у Iе носио један свештеник пролазепи
туда.39
Ове су се легенде сваке године понавл>але током одржа-
ван>а обреда, можда снагом самог инстинкта ко^и обузима
човека у то доба, буди и раЬа у н>ему успомене и осейан>а
на чаробно време примордијалног стваран>а света богова, бо-
гшьа, једном речју натприродних сила. То су постулати око
ко.јих магијска мисао русагьског ритуала осцилира, а основу
и н>ен саставни део чини и одражава мит и легенда. Мосова
теза да измеЬу мита или легенде и обреда (ритуала) посто.)и
уска и блиска веза управо се потврБује и на граЬи о руса-
л>ама, анастенарима и калушарима. Сва ова три изразита
трансна ритуала на Балкану повезана су са одговара^ућим
митовима и легендама. И доиста, може се репи, не посто^и
шцедан обред без митолошке подлоге и верован>а. Та неми-
новна и непосредна веза мита са обредом је понекад сасвим
невидл>ива или само благо наговештена симболика. Каткад,
као што }е случај о трансним ритуалима о ко)има је овде
реч, митолошки односно легендарни сиже]И су сасвим јасно
и изразито наглашени и упечатл>иви.40
Изабирање кралица
Према личним сазнан>има из педесетих и осамдесетих го
дина, л>уди су ^ош увек осепали подсвестан страх од демона
Дубочке пепине. Редовна годишн>а светковина у пепини или
на н>еним вратима забележеним још у ХIХ веку имала ]е
континуирани живи смисао и поруку.
На Бшьани петак сва младеж, девоне и момци, мупгко
и женско, старци и старице, скушьа^у се у пепини села Ду-
боке. Ту цели дан играју, певају и веселе се. Али, што је за
нас од посебне важности, како нам саопштава са лица места
РизниБ године 1885, на овом месту одвајкада се бирају крагьице
које Пе о Тро^ицама (Духовима) дизати русал>е из транса. У
самој пећини, необичне природне лепоте, огромне и величан-
свтене, пише Ризний, бетше се сакупио огроман свет. ,Дош ни-
сам ни ушао у н>у, а вей ми у уши продираше бру^ан>в га_)ди и
» С. 5асЬз, Шз1оие йе йапзе, Рапз 1938, 132.
40 М. Маизз, ТЫопе йе 1а то&е, «5осю1оше е1 ап1Ъгоро1оше»
Рапз 1950, 78. ~
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пуцн>ава из пиштольа. Чшьаше ми се да се је узру]'ао цео свет,
као год оно што је се узнемирио ад, доласком Одисеја."41
Пепина огромна, дубока и пространа могла је да прими
на хил>аде и хил>аде л>уди. „Ватре су", наставльа дал>е Ризнић,
„светлуцале на све стране, а спрам те светлости сигала ^е
у одблеску дном пепине река, а сводовима силества стубипи
од силиката (сталактита и сталагмита) бели као мрамор. Из
овог главног правца водили су многи ходници у страну и горе
над пепином. У сваком готово углу видело се коло играча,
а кра^ сваке ватре софрица и око н>е весели сел>ани где једу
и гоцу. У ^едан мах наста мртва тишина, женскшье се издво-
јише са једне стране реке, а мушки са друге. Свако се са
неким страхопоштован>ем умивао на реци, прао набране трав
ке, молио се и наменлвао ко^ешта да буде лек и метао у
торбу. Кад је и то свршено, тада изаЬоше пет на]лепших де-
војака изведоше лан>ску крал>ицу па онда сви игра^упи при-
ближише се ^едном оже1ьеном човеку (или младип ове го
дине ожен>ен) па пошто му дево^ке метоше венац од цвепа
на капу, крал>ица му даде мач у руке, те увативши га за по-
јас полетеше сви шест, игра^упи око реке и сакушьеног на
рода. Народ је скакао од радости, умакао цвепе у воду и
кропио се меЬусобно. Затим ^е настало опште весел>е и игра
по свој пепини. Тиме ^е изабран спасавајупи кор Русалща,
ко^ пе да ради целе троичне недел>е, било на сабору, било
у купи или погьу."4*
Све изјаве до ко^их смо дошли слажу се у ]едном, без
крал>ичког кола русагье се не могу повратити из транса. Ако
би случајно и дошла свести без н>их, задуго би лежала у бунилу
или целе године ходала као луда. И Драгип је забележио изјаве
Дубочана да се само и ]едино игром и муэиком крагьица може
повратити из транса. Видео ^е да крагьице има^у терапеутску
улогу у случајевима тро]ичких падалица. Ритуално игран>е кра-
л>ица, односно крајчара, да бисе повратиле у нормално стан>е
жене из транса и изгнао из н>их зао дух ко^и }е, по веровальу,
ушао у тело падалице, не може се у тоталу поистовепивати са
обича^ем крагьица распростран>еним од Дера и МеЬедника до
Тимока како ^е писао Вук Карацип. Већ је Милипевип уочио
разлику измеЬу обича]а крал>ица и русагьских крагьица. Док
су прве биле дружина девојака са девојком барјактаром где
се глава мушка нще смела мешати, и певале обредне али
наменске песме без икакве свирке, друге су имале три крал>а,
а без карабаша се нще могла ни замислити н>икова игра. Увек
су певале ^едну те исту песму, бол>е репи изговарале басму
којом су гониле зао дух из падалице. Разлику измеЬу обичних
и русагьских крагьица истиче и подвлачи и Мајзнер, прво у
41 М. Ст. РизниЬ, Русалще, Јавор, 48, Нови Сад 1. децембар 1885.
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музици, па онда у игри. Обичне крагьице саме певају без икак-
ве свирке, а русагьским је свирка неопходна. Обичне крагьице
игра^у али је н>ихова игра скромна и покретима и манирима,
меЬутим, русал>ска краличка игра указује на сво^е ортща-
стичко и стародревно порекло. Када се, пак, дубл>е проуче
кретана, радн>е и намена дубочких русал>а, онда се може
рећи да оне нема^у сасвим идентичне везе са познатим оби-
ча^'ем крагьица у Србщи.4*
У крагьичко^ обредној игри у Дубоко^ крал>ицу можемо
сматрати живим корелатом натприродног божанства. Чини
нам се да ^е овде дошло до преплитан>а српске и влашке тра-
дищце у ко^о^ је у лику дубочке краллще преовладала ми
стично-религиозна компонента, одражена зацело у терапеутској
функцщ'и. Из богатог истраживачког опуса Зечевипа сазна-
јемо за сличаи обредни поступак у влашком становни-
штву насел>а Алуна и Удовице (измеЬу Брзе Паланке
и Мироча). На овом простору постов такоЬе пећина са реком
понорницом. О Духовима становници ових села одлазе у ову
пећину која од давнина представл>а значајно култно место
овог кра^'а. Тога дана „испред пепине игра коло. У одреЬеном
тренутку би се једна или више жена заносиле, улазиле у пе
пину, седеле на троношцу и почеле снажно да удишу испа-
рен>е из понорнице . . ., свака од н>их долазећи у стан>е транса
почин>ала би да прориче. Говорила би неразумл>иво, готово
језиком духова. Сматрало се да том приликом из н>е говоре
виле."44 И у овом случају очигледно се ради о опседнутости
натприродним бипима неадекватним именом и обликом, јед-
ном реч^у вилама. Ову веома необичну и занимл>иву сцену,
према Зечевипу, можемо упоредити са класичним прорицан>ем
Питще која у сличном амбщенту, дишупи испарен>а доводи
себе у стан>е транса у коме прориче. Ово не би била само
илузща него и претпоставка о античком супстрату овог влаш-
ког обреда.
Русшьски обред
Уобичајено је да русал>е падају у транс пред безбро^ним
посматрачима на игришту, зборишту, саборишту. Ако би се
десило да неку од н>их ухвати транс код купе, она се редовно
мучила и у трансу веома дуго оскала. Верује се да је то
бож^а казна, јер русагьама ^е предодреЬено да ^авно изаЬу
испред масе света где пе у стан>у екстазе присутном народу
пренети поруке и говорити речи божанстава.
48 М. I. Мајзнер, ор. а.1., 234.
44 С. Зечевий, Неки примери шаманске праксе у источно] Србищ,
Етнолошки преглед, 15, Београд 1978, 38.
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Чим нека падне у транс, три крап>ице и три снажна момка
заједно са карабашем (га]дашем) одмах до^уре до н>е. Према
Суботићевом на^оуздан^ем опису, ова сцена изгледа овако:
„карабаш почин>е да свира карактеристичну мелодщу која се
чује и тра^е за све време празника, а крал>ице поведу коло
око падалице. На^пре једна од н>их ^атаганом почне махатн
уз свирку и поцупкивати око русал>е а друга ударати једнако
марамом падалицу и шьувати ^е водом, пеленом, белим луком
•I сирпетом, а затим }о] она прва стави ногу на прса и пре-
корачи ^е. Кад ово заврше, онда сви скупа са коловоЬом
мушкарцем ко]и држи у руци ^атаган, до н>ега две девоне,
а до н>их други момак, до н>ега девочка и на крају опет мо-
мак с ]атаганом у руци поведу коло. Пре почетка коловоЬа
направи ножем болесници крст на врату, веле да би ^е ми-
нуле Оне, затим почшьу играти. Кад обиЬу ^еданпут, коло
воЬа опет направи крст и тако три пут. Коло се не саставл>а.
Кад се сврши онда коловоЬа са ]ош ^едним момком подигну
русагьу са земл>е, узму ^е испод мишке, а руке јо^ пребаце
преко својих рамена па ^е носе потоку, а карабаш за н>има
непрекидно свира. До потока ^е још ^еданпут спуштају, и пре
него што ^е спусте коловоЬа направи крст на земл>и па је тек
онда ту поставе. ОбиЬу опет три пут око н>е, али сада коло
воЬа зави^а коло. Кад се то сврши, понесу ^е опет и спусте
кра^ потока где игра^у око н>е. Кад буде трећи пут коловоЬа
прилазећи додирне је ногом, а то исто учине и крал>ице. За
тим коловоЬа предаје нож оном последн>ем ко^и иде на по
ток. Ту он извади из недра бели лук и пелен, сажваће све то
и напуни уста водом, па се врати падалици и пршће ову ме-
шавину 1ьО] у лице, али и помало трпајупи ]о] у уста, а ништа
^О] не говорећи, нити она очщу отвара, само лице покаже
кисело, кад осети ону горчину у устима. На реци русал>у
запајају водом коју први крал> (коловоЬа) сипа на корице ^а-
тагана, а други хвата у сво^у шаку и том водом ^е запа]а.
Потом коловоЬа иде на своје место, игра се зачне живл>е и
брже и сви на глас узвику^у ове речи:
Опта ши ]араша! Усгани, хоп!
Швинкодате }араша, ]ош }еданпут,
Аила, бела, ша! Опет тако! Тако бела тако!
Шпинден гура, мај! Море, чу^еш е)!
А1де бела а} А\де бела ха)!
То се понавл>а неколико пута и за то време док се пева пада
лица већ почин>е да отвара очи, и тада ^е — крал>ице дигну,
узму ]е до себе у коло и игра^у с н>ом. Игра русал>а у овом
за^едничком колу после повратка из трансног стан>а означава
триумф (катарзу) ослобаЬан>а од тегоба и тешке русалже бо
лести. Васкрсен>е из смрти, победу доброг духа над злим. Кад
русал>у поврате на место где је први пут пала, успут правећи
три одмора, играми с ножевима уздигну своје ножеве, до
156 Драгослав АнтотцевиЬ
дирну их врховима, а крал>ице русагьку три пут окрену испод
н>их, чиме се ова] ритуални чин завршава."45
Врло занимл>иву ликовну аналогу са русал>ама нала-
зимо у једно] графици Бро^гела (Р. Вгие§е1), холандског сликара
ХVI века, на ко^ приказу^е неколико жена из Фландрщ]е
опседнутих св. Витом у трансно] игри. Сваку од н>их придр-
жава^у по два мушкарца, док их га^даши прате на својим
инструментима. Ова жанр сцена ^е идентична са нашим ру-
сагьама.46
Да би успех у истериван>у демона из падалица био си-
гурнщи, употребл>ава се бил>е ^ачег укуса и мириса, за ко^е се
држи да је апотропејске природе. Ова нарочита сила белог
лука позната ^е била не само Хеленима већ и Старом завету.
Отуда се и дубочке русагье, као и бугарски русалци, служе
белим луком. И ]едни и други користе и пелен ко^им се жене
чувају и спасавају од напасти русалжи.47
Музика
Обредна музика русал>а је табуирана као и код анасте-
нарща. Она се не изводи никада пре празника, а такоЬе се
не играју ни обредна русал>ска кола. Табу значи не само скри
ван>е звука и покрета, него и изузетни страх да не доЬе до
излива транса пре времена. Али, то се може понекад и сасвим
случа^но догодити. Народни свирач на виолини Миладин Ни-
колић (роЬен 1925. год.) из Дубоке, чща ^е ма]ка била позната
падалица, једном приликом ^е сасвим случайно у купи засви-
г>ао карактеристичну русал>ску мелодщу. На звуке ове мело
дще, ко^а се само и једино изводи на Духове, н>егова ма]ка
^е истог тренутка почела да се тресе, плаче и изражава знаке
трансног стан>а. Николић извоЬач русал>ских мелодща, једно-
личних и лаганих ко^е се стално понавл^у на исти начин,
изричито нам ^е потврдио да ове мелодще доводе русал>е у
трансног стан>а. Николић, извоЬач русал>ских мелодоца, ^еднс-
добро су запазили да музика изазива особите немире у жена
русал>а који наста^у у часу када чују прве акорде ове свете
музике која их прати до завршетка обреда. Чим чу^у звуке
русагьске мелодще одмах их обузме дрхтавица. За случа^ 1е-
рине, жене Трифуна Мано^ловипа из Волу^е, Суботић је за-
бележио: „Чим ^е чула ]ош из далека звук карабллца она
« В. М. СуботиЬ, ор. сИ., 50—51.
** С. ЗечевиЬ, Русалке и тодорци . . ., ор. си., 121—122.
47 М. I. Ма;знер, ор. сИ., 255.
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се ]ОШ више узнемирила, прупала се, бацакала се, и у леже-
Кем положа^у рукама и ногама правила покрете као да игра
по такту звука карабл>ице."48 Исти ^е случа^ био и са Мари
ям, женом Јанка Илића из Волу^е, која ^е на звуке карабл>ице
дошла у стан>е транса. За русал>у Стану, жену Лована Пауно-
вића из Дубоке, такоЬе се вели да се на звуке карабллще
узнемирила. Сва се тресла, ^ецала и плакала, док нще пала
у тотални транс. Марица русал>а чим ^е чула духовску мело
дщу почела је да млатара рукама, ногама и чудновато гести-
кулира лицем. Посто^е на десетине и десетине забележених
случајева жена русагьа које је поименице Суботић забележио
и закгьучио да их ]е музика довела у трансно стан>е. Заним-
л>иво ]е да ритам покрета тела жена у трансу одговара ритму
звука карабл>ице. Управо, ритмичко дрхтан>е по такту музике
^е веома приметно и изразите49
1Ш ^ • « е 1 > Ш I I Д
Транскринщцу мелоди]е извршила шг Ана МатовиЬ
У прилог Нехерове (А. ЫеЬег) теорбе о неурофизиолош-
ком де^ству музике на особу у трансу ГЪ^ковићева каже:
„Реакщце русал>ине на звуке карабаша (га^даша) или вио-
лине су такве да чим их чује, она поста^е узнемиренща. Тр-
заји су }0} у такту музике, уз ритмичке покрете руку и ногу.
Ритам тонично-клоничних грчева одговара ритму музике; тре
мор ^е у такту музике; понекад се чак има и утисак као да
на моменте развлачи усне у осмех под утицајем те свирке."50
Изражава^упи сумн>у на хипотезу да музика делу]е и иза-
зива траисна стан>а, Го^ковипева се залаже за претпоставку
да је дубочким русал>ама музика потребна за излазак из
транса, те је она само „средство за исцел>ен>е, односно да је у
функцщи ритуално-куративно]".81
Оно што крал>ице певају русал>ама током обреда више
подсепа и личи на басму. На жалост, нема подударности у
текстовима, иако мелодща оста^е увек иста. Забележили су
« В. М. СуботиЬ, ор. ей., 79.
« 1Ый., 82.
80 А. ГсцковиЬ, Русале — етномузиколошки и медицински про
блем, Архив за истори^у здравствене културе Срби^е, 1—2, Београд
1986, 32.
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их многи истраживачи, али у н>има се опажа]у разлике и од-




Огииа ши јараша! Устами, хоти'
Швинкодате, јараша, Још једампут опет, тако,
Аша, бела, ша! Тако, бела, тако!
Шинде гура мај! Море, чујеш, еј!
Ајде, бела, ај! Ај де, бела, хеј!
(забележио ГлигориЬ).5»
Оп, ша, јар аша, Оп тако, опет тако,
Шин ко дата јор аша, Још једанпут опет тако,
Оша б'л' јар а ша, Тако белка опет тако,
Шин дин гур' и], И из нешто још,
Ајда, б'л'еј. Аедер, белка е/.
(по званичном извештају
упуЬеном СуботиЬу)."
Оп(а) ша Оп(а)... овако!
Јар аша Опет тако
Шинк адата И још једном
јар аша Опет тако (двапут певају)
Аша бела (а)' ша Тако бела (лепа, драга) тако!
Ши ден гура еј! (двапут певају)
И изусти хеј!
(ово се 1ьо ј каже да она
викне хеј).и
У време Драгићевог истраживан>а, 1935/36, свирачи су
употребл>авали гајде (карабе). Убрзо затим појавили су се
свирачи на виолини и крајчари. Док су изводили обредну







Иако ове речи (стихови) на први поглед немају одреЬени
смисао, који се свакако изгубио током времена, па и сами
крајчари не знају н>ихов прави значај, није потребно много
доказивати да је н>ихова садржина магијске природе са којом
је падалица улазила и излазила из транса.
Велику мистериозну моћ народ приписује самој караба-
шевој музици. Јецаји караба, у новије време пискави звуци
виолине, за н>ега имају некакву чаробну моћ. Та прастара
једноставна и кратка, али и сложена константно репетативна
" 1Ый., 43.





мелодща ушц'а се и обузима свест русагьа, али и присутне
посматраче у обреду, оста^'упи моћно дуго и веома дуго у н>ихо-
вој меморщи. „То ^е оча^на и чудна мелодща изражена у под-
ражавајупим трилерима и умирујупим акордима караба и вио-
лина коју влашки свирачи доиста изводе ма]сторски. Свечани
и жалосни тонови са ових инструмената изгледају русал>и у
трансу не као неки празни звуци, веп као звуци ко^и долазе
из неке више трансцендентне сфере, као изливи вечите хар-
монще у космосу."56
Игра
Чим прва русагьа падне у транс, гласоноша хитно позива
крал>ице које у пратн>и свирача полете цупкајупим кораком
до падалице коју ^е занела русагьа. Кад тамо пристигну, сви-
рач )о] стане чело главе, а коловоЬа с ^атаганом кра^ ногу.
Крал>ице се ухвате у коло игра^упи и пева^упи око н>е. Прва
крал>ица .р] стаје петом на пупак, али одмах затим наставл>а
игру у колу певајупи:
О] пелене, горко цвеке,
Исцели нам злато наше,
Подигни нам се\у Милку (или другу неку по имену)
Нека скочи као \елен,
Нек поведе коло вито,
Силовито поносито!"
:
Док коло иде родбина отвара уста русагьи и цеди ]'о^' пелен,
а она само миче грудима и лактовима у лежепем положа^'у.
Игру изводи шест лица. Три девојке крал>ице и три мушкар-
ца крал>а ко^и могу бити и ожен>ени. Они се држе рукама за
по^ас образу^упи играчку лесу. Крагь (први), крал>ица (прва),
крал> (други), крагьица (друга), краъица (трепа), и крагь (тре
пи). Први крал> држи ^атаган чщи ^е балчак обмотан пешки-
ром од кога ^едан кра^ виси, а трепи крагь држи ^атаган чще
су корице такоЬе увщене пешкиром.58 Позади ових играча
или са н>ихове леве или десне стране налази се карабаш. ~У
по|ас ухвапени игра^у око падалице унаоколо у облику лесе
свом ширином захвапене са захоЬен>ем левог крила ко^е чини
трепи крал> око првог крагьа. Ово изведу двапут. Трепи пут
обиЬу падалицу у кругу. Први крал> иде напред и он је голим
врхом јатагана закрсти на грудима и својом левом ногом до-
такне н>ене ноге. Сви остали додирну је ногом као и први
крагь, а трепи крал> не само што то учини но и сво]им ножем
** Р. Н. КазимировиЬ, ор. Ш., 112.
" В. М. Суботий, ор. сИ., 59.
■ 1ЬШ., 90.
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^е закрсти као и први края>. После тога, први и други крал?
дижу русагьу са земле и н>ене руке забаце преко сво]их ра
мена око врата, понесу је ка Дубочкој реци. До реке стају
три пута. Русал>у ставл>ају на пон>аву да легне. На сва три
стајан>а игра^у на исти начин као и на месту где је пала. Из-
меЬу другог и трепег ста^ан>а играчи се око себе на ]едном
малом простору у кругу окрену и том приликом додирну
н>ену ногу и продужују трепу игру.59 Док преносе русал>у са
места на место играчи не иду обичним ходом. Они за све
време поскаку]у по такту карабл>ице, на приближан начин
како се то изразио један савременик о кораку валцера или
полке. Овај исти корак са поцупкиван>ем уочили смо у обреду
звончара код Аромуна у Истри који представл>ају последн>у
западну старобалканску романску енклаву, чщем стаблу при-
пада и русагьски обред.
Русагьска игра ^е у 2/4 такту облика затвореног кола са
кретан>ем с лева на десно. То ^е обичан корак у десну страну
десном ногом са привлачен>ем леве ноге, са врло малим по-
дизан>ем стопала и без карактеристичних влашких ударан>а
о земл>у, али са извесним равномерним поцупкившьем. Темпо
се постепено убрзава, меЬутим, не прелази границе форти-
сима. Мушкарци, као што смо напоменули, за време игре
држе ^атагане у ^едно^ руци, а другом за пхцас суседног игра-
ча. За време игре играчи клекну око русагье, не напуштајупи
коло, витлајући ^атаганима изнад главе падалице.60 Завршна
игра око русагье на потоку ^е нешто другачща. Зове се де дои
или Ье дои, са два дужа корака удесно и два крапа улево.
За време игре крагьеви (мушкарци) разбща^у ваздух ^атага-
нима. Ово коло се увек игра и у част поко]ника, а сама н>е-
гова кореолошка структура говори о стриктној обредној функ
цщи.
Тако саставл>ени играчи и играчице са карабашом чине
нераздвојну целину идупи од ^едне до друге падалице чим
их позову. Било ^е обично по неколико крал>евих дружина
и карабаша ^ер ^една не би могла да постигне и заврши
посао током читавог дана.61 Игра ових играча и свирка кара
баша сматра се у Дубокој као ]едино спасоносно средство
за исцел>ен>е русал>а. Све друго, нарочито мешан>е лекара,
искл>учено ^е. Тамоппьи свет веровао ^е да се без „одигра-
ван>а' може падалица трајно разболети, полудети или умрети,
па из те бо^азни они играју бесомучну игру. Суботип се пита
шта може помопи игра крагьица и крагьева? И одговара: „Она
нема апсолутно никаквог дејства до сугестивног и аутосугестив-
ног. Општа сугестија да је то спас, помешана с аутосугеспцом
да другога спаса нема и да делу]е као лек, као спасава^уће
»• 1Ый., 91.
•° Изражавам на^епшу захвалност колеги Драгославу ЦацевиЬу,
етнологу, на пруженом податку.
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средство у овом случа^у."в2 И доиста, у целс^ ово^ русал>ско^
ритуалној драми играчи и играчице има^у одлучу^упу улогу.
Н>ихова игра нас подсећа на дрхтан>е маЬионичара над пламе-
ном. Тресу се, ^ер веру^у. Игле не могу да тргну русагьку. Ни
ватра којом скептици русагькама пале кожу. Карабе, песма и
игре врапа^у их у живот. КоловоЬа размаху^'е ]атаганом и изго-
вара речи васкрсен>а. За нлм младипи поиграва^у у брзом такту,
показу^упи пелен, струк белог лука и сребрни новац на длану.
На реци игра^у, да би жену оживели, и ту коловоЬа последн>и
помахнитало размахује јатаганом над главом русагьке.63 Све
]е учшьено да би се русагьа ослободила злих духова. И као
што се анастенариц'ска игра на ватри завршава колом сиртос,
русагьски ритуал се окончава заједничким колом ропота
у ко1е се хвага]у не само непосредни извояачи обреда
него и сви присутни учесници који знају влашки да играју.
Ропота се на сабору русал>а обавезно изводила као
завршна игра. У ню] су различито наглашени пудоъиви и
пркоони удари ногама у месту, упорно и неуморо цупка-
н>е док се „бще" ропота (фигура ко!у према расположен^
добар играч може унети у свако коло, али ^е не мора изво-
дити за све време док игра траје), допун>ава}упи слику о стил-
ским особинама хомол>ских игара. Бесно, пустахщско и скоро
несвесно расипан>е снаге у енергичном добован>у ногама у
ропоти, што може веома дуго да тра^е, доводи играче до
транса, оставл^'упи на посматраче веома јак утисак. То ]е,
у исти мах, заюьучу]е Јанковипева, слика и психичких
особина самих Хомол>аца, ^ер, зна се да су они упорни, од-
бЪ]ни, веома конзервативни и заостали.64 И тако, у сумрак
духовских празника, са ропотом умукну карабе и целодневни
загонетни тонови „Опттга ^араша", нестану ритмички поскоци
крајчара и тако ^е сабор у целини завршен.
Истраживачи русал>ског обреда углавном су сматрали
да коло око падалице има за цил> да подигне, врати у живот
„полумртву" жену ко^а ^е, и у „дијалогу" с мртвима. То ^е
вероватно тачно. МеЬутим, улазепи дубл>е у идејни смисао и
поруку русагьског транса све ближе смо уверен>у да се игром
(колом) око русал>е, нарочито оном посмртном де дои, успо-
ставл>а замигшьена веза живих и мртвих као у с1апзе тасаЬге.
Утолико пре смо ближи овим размшшьан>има што се одлу-
чу^упи т>]ам влашке релипце налази у богатом изворишту
култа предака, па отуда би и плес око русал>е имао способ-
ност, како у имитативном, тако и у конкретном извоЬен>у,
да учини мост измеЬу овостраног и оностраног. Сакс ис-
тиче да се у свим цивилизащц'ама чщу релипц'ску основу
чини култ предака игром може успоставити контакт из-
« 1Ы±, 90.
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меЬу живих и мртвих. Човек у ритуалном колу русал>а не
види екстазу радости, он се у неему упозна^'е са екстазом
смртне зебн>е и оча^ан>а. Игра овде узима значена ]еяне
болне туге, обележава^упи смртну неводу кроз прождрл>иву
екстазу. КоловоЬа који витла ^атаганом повлачи за собом
смрт ко^а у неумол>ивом ритму вуче за собом све што
^е живо, обележавајупи ефемерни карактер свих ствари. Зна
чен>е ове игре ^е очигледно и у формалном смислу круни
сано магщским кружним обликом у склопу корака и упо
треби јатагана.
Транс
Целог месеца пре Духова русал>е осепају неке промене
у себи, нще им добро, спопада их неки несавладиви немир,
нерасположен>е, постају жалосне, плагшьиве, осећа^у страх и
тумарају тамо-амо, а могу имати различите и непредвидл>иве
болове. Свега овога су оне потпуно свесне и живе у уверен>у
да су их веп ухватиле русагье, га^ели наду да пе се свега тога
ослободити на дан Духова падан>ем у транс. Стога та]' дан
желлю очеку^у, да би се ослободиле сво]их мука и биле
мирне током целе године.65
У Дубокој тврде да је опседнутост најинтензивнща то
ком духовске недел>е. Тих дана осепа се нека изузетна слабост,
малаксалост и неспособност за рад, а овакво стан>е траје све
до пред падан>е у транс. Духовно узнемирен>е код појединих
русал>а почин>е од тренутка фарбан>а јаја, т]. од четвртка
пред Духове. Штавише, и родител>и слуте које пе им женско
челзде из купе пасти у транс. Казимировип ^е посматрао Хри
стину Радула Грасиловнпа, стару 19 година, која је тек две
године (ондаипье 1938. г.) била у браку. ЬЬена узнемиреност
се шце могла сакрити. Она је осетила још првог дана Духова
да пе пасти, али је пала тек сутрадан. Отац ]о} вели: „Узми
мало пелена па гризи, тури стручак белог лука под по^ас, да
те преЬе мука."" На дан Духова у Дубоко^ године 1939. ]еяна
русагьа ^е рекла радозналцу: „Туга ме почшье да мучи, да
хвата ]ош од Спасовдана. Падапу данас или сутра, свеједно,
али падапу сигурно."67
Жена која пе пасти у транс почин>е тупо и забезекнуто
да гледа, испрекидано и неповезано да говори, да подрхтава
и посрпе. А веп пред наилазак самог транса може изнебуха
да трчи, бесомучно да игра, виче и кричи, чупа сво^у косу
м В. М. СуботиЬ, ор. сИ., 68.
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и буса се у груди. Покаткад се гребе ноктима по лицу. Нај-
зад, падне наузнак и више се тело не покреће. Само рукамэ
чини покрете.6"
На први поглед на самом сабору ништа се изузетно не
примећује код присутних жена која ће од н>их пасти у транс.
Оне могу пре тога мирно да седе или да се баве каквим по
слом или да играју темпераментно у колу када обично и до-
лазе у трансно стан>е. Кад почну саборске игре са каракте-
ристичним мелодијама које стварају психичку напетост, жене
почин>у падати у транс. Језовит женски крик који продире
до сржи означује почетак транса. Чим падне прва жена, сви
трче на то место, а око н>е је већ група посматрача и оних
запослених око н>е који је полажу на земл>у као у постел>у,
који савлаЬују н>ену невероватно велику снагу и бесомучно
ударан>е рукама око себе, стегнутих песница у покушајима
да здере одећу са себе. После извесног времена конвулзивног
трзан>а спопада је одузетост коју поново прекидају одбрана
и изливи снаге.89 Обузетост русал>ама, како су нам описале
жене из Валакон>а, испол>ава се дрхтан>ем целог тела, несвес-
ним, дивл>им и грчевитим покретима, унезвереним погледом,
чудним гримасама на лицу и непрекидним крицнма. Овакво
стање приписује се русал>ском духу који је ушао у жену и
све што жена говори за време трајан>а транса сматра се да
је глас тога духа.
Учител> Ризнић је 1885. године овако описао призор ру
сал>е у Дубокој који је доживео: „Гледалац који први пут
гледа ову чудновату појаву згрози се од страха кад види да
на све стране стану падати у занос и мртвила жене, девојке,
па и деца на сиси. НаЬе се у чудном колебан>у узбурканих
мисли и осећаја те не зна ни сам или да верује очима својим,
па да бежи из те средине или да се смеје и сажал>ева народ
који тоне у празноверицама."70 О једној падалици из прошлог
века Суботић вели да се много прућала, бацакала рукама и
ногама, цичала, врискала и да је уопште била веома немирна,
са укоченим погледом и пеном на уснама. Овај трансни напад
је није попуштао све док нису дошле крал>ице које су над
н>ом обавиле прописани обичај.71
Један транони напад из 1935. године овако описује Дра-
гић: „Одједном разлеже се крик ужаса и страве. Крик ду
бочке падалице. Једна млада жена са унезвереним лицем по-
дигла је високо руке стегнуте у песнице. Док је околни при-
државају и боре се да је задрже, она и дал>е грубо, сурово,
свирепо, бесно и помамно се баца целим телом, покушавајући
да уједа, дрхти и тресе се. Једва је савлаЬују и полажу на
траву. У том моменту разлеже се други исто тако ужасан
" М. МилошевиЬ, И у селу Валакоњу код Бољевца има неколико
жена које падају у занос, Политика, 18. јул 1938, 13.
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крик, па онда трећи, четврти итд. итд." Пришавши једној од
н>их, Драгић саопштава: „Још је немирна. С времена на
време пушта страшан крик. Баца се рукама, ногама, главой
Песнице и очни капци грчевито стегнути. Неприметним убодом
игле, покушавам да видим живчану осетл>ивост. Ништа не
реагује на убод. Посматрам је и дал>е. Одједном као да се
умирила. Само се груди дубоко дижу и спуштају. Њено лице
грчи се. Почин>е плач. Крсти се."72 Сви присутни објашн>авају
Драгићу да су их узеле Русагье.
Према другом Драгићевом извештају са лица места у Ду-
бокој 1936. сазнајемо да је прва жена пала у транс у четири
часа по подне. „Одједном", пише он, „разлеже се дубок и
болан крик. Једна жена као да се отргла од своје средине са
згрченим песницама и уздигнутим рукама испружила је своје
тело и бацила се на земл>у. То је прва дубочка падалица тога
дана. Првог дана Св. Тројице. Једна жена од 22 године та-
коЬе лежи на земл>и, а над нюм се нагли н>ени роЬаци и чвр-
сто је држе. Млада и снажна жена баца се, удара рукама,
грчевито стегнутим у песнице. Отима се као да некуд хоће да
бежи. Лице јој се грчи правећи плачне гримасе. Нека жена
из н>ене породице прихватила је за то време, н>еног двого-
дишн>ег синчића. Млада жена и дал>е баца се, убрзано дише,
број срчаних удара знатно је повећан."73
Бво како је један публициста описао стан>е транса неке
русал>е на Духове 1939. године у Дубокој. „Негде на врх ве-
лике ливаде проломио се један врисак који је био јачи од
свих гласова, од цигаиских ћеманета, бубн>ева, гајди и песама.
Прва је русал>а пала у транс. Око н>е обруч тела са очима које
питају, зашто је ова жена пала? Старе жене, крше руке над
младом која се савија у грчу. Старице бају, а н>ихова шапу-
тан>а заносе жртву у најдубл>и сан. Жена је пала у блато.
Очи су мртве, само руке дрхте, а усне су немирене. Русал>а
се пропин>е да загрли незнаног кога виде само н>ене очи.
Узалуд. Кад осети у свом језивом сну, да су руке празне, она
почин>е да вришти, да се немилосрдно баца и да чупа косу.
Најстарија бајалица притиште груди младе жене, да јој срце
од туге не би искочило. Старица као да је сишла са ул>а
неког старог мајстора који је приказивао сатанске заносе ве-
штица. Она је час забринута због вриска и грча, час тајан-
ствено насмејана, уживајући у мукама младе падалице. Па
далица тихо шапуће и дозива мртве."74
Стара Калина, са преко 60 година, седела је мирно на
доксату синовл>еве куће. Одједном је скочила са ужасним
криком. При том је грчевито стегла руке у песнице и срушила
се на земл>у. „Одмах сам јој пришао", саопштава Драгип, „и
користећи се већ створеним познанством са нюм и н>еним
синвима могао сам одмах да утврдим да постоји потпуна ам-
71 М. ДрагиЬ, ор. сИ., Политика, 1935.
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незща при убоду игле. При томе калке је грчевито стегла да
се очи нису могле отворити као и песнице. Синови и остала
родбина били су око н>е, док се она налазила у стан>у ^акта-
щце са наизменичним грчевитим држан>ем тела тоничног ка-
рактера. Овом приликом, избројао сам 108 удара у минуту на
радщалжу] артерби. После 8 минута по^авл^у се извесне
манифестации религиозног карактера. Калина се крсти и
л>уби себи руку. Дисан* притом 24 у минуту. Затим се јав:ьа
премор целим телом. Плаче. Снажно се баца, са манифеста-
щцама конвулзивног кловнизма. Опет се крсти, л>уби сво^у
руку, врши флексще и екстензще ручних прстщу. После тога,
знатно умирено, почин>е да изговара речи религиозног карак
тера. >Опрости нам боже са великом ГоспоЬом. Не горите
ме, не везу]те ме, не мучите ме, не пржите ме. За сам стара.
Облаци на небу треба да се растворе. Русал>а пе допи у помоЬ.
Три пута је град послат у наше село.' " Док све ово говори,
Драгип је снажно поново убада иглом по рукама и ногама.
На све ове убоде Калина не реагу^е, показујупи потпуну
амнезщу. Она броји затим нешто прстима, говори о несрепи
ко^а ^е снашла нашу земл>у убиством крал>а Александра. За
тим износи извесна пророчанства политичког карактера, спо-
мшьупи неке западне европске државе (Француска и Енглеска)
и Бугарску. Поново се крсти. После тога наступа нова серща
рабијантних ^актащца, контарзије, лупан>е руком, плач.75
Трансно стан>е ^е и стан>е инспиращце креативне личности
жена ко^е долазе и падају у транс. Веома су цен>ене и пошто-
ване у сво)о] средини. Пре свега зато што је н>их божанство
изабрало да их мучи, а тиме кроз н>их оно саопштава своју
вол>у народу. Зато русал>ама жене из села носе понуде, а
често их позива^у и својим кућама на гозбу и част.
Таква лица као што су русал>е, анастенари, калушари,
и сл., веома су цен>ена у своме друштву. Отуда се она не
могу третирати као лица ман>е вредности, нити као конститу-
ционално дегенеративни и болесни живал>. У свим примитив-
ним друштвима на анимистичком нивоу верован>а лица ко^а
долазе у ритуални транс су веома цен>ена. Она проричу, вра-
чају, лече, помажу сво]ој заједници и слично. Она су незао-
билазни медицмени. Због тога се по^'ава русагьа не може об]аш-
•ьавати дегенеращцом (услед наводног наследног сифилиса и
сл.), него друштвеном култиващцом и толеранцщом. Структура
друштва намеће потребу за мистично-трансним личностима
које има}у одреЬене ритуално-обичајне функщце, исто као
што се уважавају на другом нивоу свештеници, који треба да
обаве друге обредно-обича^не радн>е.76
Женска лица захваћена демонима русал>а почин>у да па-
да^у у транс веп од десете или петнаесте године старости.
Мариј а из Дубоке први пут је пала када је имала 10 година
и од тог доба па до своје 44, падала је сваке године. У транс
74 М. ДрагиЬ, ор. сН., Политика, 1936.
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пада^у млаЬе жене, оне средн>их година и на]старщ'е до шез-
десетих година. Дешава се, истакли смо, да чак и деца у ко-
левкама и пеленама долазе у стан>е транса.
Бро^ жена, како нас обавештава Драгип, које пада^у у
карактеристични транс зависи од бро^а присутних русал>а, но,
у сваком случа^у, у току ]едног дана просечно падне око
двадесет жена, тако да ^е 1935. и 1936. године могло бита око
стотинак случа^ева.77 Године 1885. Ризнип ]е забележио да ^е
ггрвог дана о Тро^ицама пало 27 жена, 15 девојака и шесторо
деце. Другог ^е дана пало у транс 48 жена, 32 девојке и 11
деце. Трепег дана је пало 25 дево^ака, 11 жена и четири детета.
Ово се све дешавало на тргу у Дубоко.]. МеЬутим, истог дана
по купама у селу и на салашима пало је 16 лица.
Нагласили смо, да ритуални усклици анастенарима дају
такт игри и монотоно^ поворци, али и распа1ъиван>у емотивних
стан>а ко^а претходе по^ави транса. Они одговарају медитеран-
ским и грчким узвицима забележеним у Еурипидово^ трагедщи
Бакхе за менаде у орејбазщ'и.78 И у екстатичним моментима
приликом свадбених поворки у нас на селу, а данас и у граду,
као и у моментима екстатичке игре кола чу^у се карактеристич
ни узвици щу-}у, примепу]е Васић.
Страховита врисак атавистичког крика русальа носи и из-
весна еротична обележја. То ^е уочио и Јаковл>евип код пада
лица у Нересници. Оне су сво]им гласним асощцащцама
директно изражавале своја еротична узбуЬен>а. И као што
]е оживл>аван>е мртвих идентично оживл>аван>у природе, тако
}е и еротични однос са н>има услов за оживллван>е. Има
доста случајева када русал>а у трансу спомгаье име л>у-
бавника. Приметили смо доста слободно понашан>е анасте-
нара ноћу у шумама. Лош су Хипокрит и Гален говорили
да ^е ритуални транс и еротичне природе. „Сощцално и ауто-
морално кочен>е тих активности (сексуалних) у условима
трансних стан>а, када се слободно испол>ава^у, омекшавају
унутрашн>е кризе ко^е се смиру]у катарктичним делован>ем
русалним ритуалом, колом и музиком."79
Оно што након доживл>ене атмосфере ритуалног транса у
Дубоко^ и Нересници, ко]и започин>е ослобоЬеним криком
русшье утошьене у сфере трансцендентног чща се свест колеба
измеЬу свесног и несвесног, означава, по нама, пре свега
живот без предаје, победу и коначну утотц'у избавл>ен>а. У
ритуалном трансу човек ^е ухвапен у мрежу судбине, када
се за н>ега боре небеске и хтонске силе, светлост дана и цар
ство нопи. Продор човечног у русал>у трајно је лимитиран
конфликтом да ]е у свету поред л>удског присутно и демонско.
77 М. ДрагиЬ, „Русале" као функционална неуроза маса, Соци-
]ално-медицински преглед, Београд 1936, 202.
78 М. ВасиЬ, Дионисос и наш фолклор, Глас САН, (XXIУ, Београд
1953, 143.
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Медијација
Једна од битних особености русал>е у трансу је н>ена на-
водна моћ да успостави дотицај с духовима (цушама) покој-
ника. У тим тренуцима суочавамо се с једном врстом спири-
тистичке сеансе, када се преко медија (падалице), посредује
измеЬу покојника и живих л>уди. Још у антици преносиле
су се приче о случајевима „указиван>а" мртвих. У средн>ем
веку „посете" из загробног света биле су чест мотив сабласно-
-фантастичних прича. Разговори русал>е са мртвима представ-
л>ају чудесне призоре који за нас остају у подручју „необјаш-
н>ивих' факата. Можда је у неким случајевима реч о аутосу-
гестији и подсвесно условл>еним реакцијама. Неки истраживачи,
меЬутим, поглавито из области медицине, ове појаве код ру-
сал>а приписују опсенарству.
И док опружена као мртва на земл>и дубочка русал>а,
кроз плач и уз звуке чудне мелодије гајдаша, води разговор
с мртвима, родбина стоји око н>е, без даха, пажл>иво је слу-
шајући док она позива и разговара с мртвима. Старије жене
нагнуте над падалицом плачу. Јер, чују од н>е да су тамо,
на ономе свету, н>ихова деца гола, боса, те да им треба на-
менити хал>ине, итд., итд. Она жена која има неку жел>у за
мртве, погнута над падалицом, са отвореном шаком десне
руке ставл>ене на стомак прима обавепгтен>а, рецимо да се
покојнику даје мало помана, да му се гроб не прекаЬује, да
је жедан, итд. Према томе како се падалица за тога мртваца
изјасни, тако му се та жел>а после испун>ава. Ако је падалица
казала да се покојник жалио да је гладан, жедан или слабо
одевен, онда се у ствари појачају помане, дају му се чешћа
подушја, н>ему сличнога одену и обуку, а на гроб му носе
почешће воде.80 Паралеле ради поменимо да се у Алексинач-
ком поморавл>у некима у сну јавл>ају покојници са пору-
кама да су гладни, жедни, боси и слично. Сан се исприча
на јави, а ожалошћена породица је дужна да испуни покојни-
кове жел>е саопштене у сну. И сан се овде јавл>а као једна
врста трансне опседнутости.
За време двогодишн>их проучаван>а у Дубокој, Драгић је
видео око стотинак падалица, проучивши све случајеве, неке
детал>није а неке површније. Он нарочито наглашава да пада
лице у трансу највише говоре како виде умрле роЬаке и при-
јател>е. Оне својим понашан>ем и говором представл>ају на
неки начин посреднике измеЬу живих л>уди и душа умрлих
предака. „Ова веза измеЬу падалица и умрлих претставл>а
уједно велики интерес за родбину и народ. Јер, око жене
која падне сакупи се породица умрлих, дајући падалици у
руке разне понуде, (колаче и слично) које она у контакту
са душама умрлих симболично предаје умрлима."81 Драгић
80 М. МилошевиЬ, ор. сИ., 13.
81 М. ДрагиЬ,ор. сИ., 206.
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обраћа изузетну пажн>у на везу измеВу појава падалица и
анимистичког култа мртвих.
Русагье слично сомнабулама своргм духовним очима (]ер
су телесне мртвачки затворене) као да виде оно што обични
л>уди не виде. Доспевши у транс оне добщају и чудан дар
прорицања, а тиме постају сасвим предиспониране за будуће
врачаре и чаробнице, пошто су у стан>у транса способне да
изричу и предвиЬа^у судбине л>уди и догаЬаја. На тај начин
оне су у вези са некроманпцом чищ се корени налазе у дубо-
ко^ старини. „Падан>ем у транс дубочке русагье су заиста
на ивици овог и оног света, и оне над понором овога живота
одиста плачу и помин>у не само умрле роЬаке и познанике",82
него су у стан>у да отварају врата будућности. Кела, супруга
Јанка Бегића, била ]е у трансу скоро три сата, тако да су
карабашима руке утрнуле од свиран>а, саопштава нам Кази-
мировић. Сваки н>ен мистериозан шапат окушьени око н>е
слушали су са страхопоштован>ем. Најзад је почела прорицати.
Рекла ]е, да ће на Дубоку ударити велики град (године 1939)
ко.)И ће усевима нашкодити, да ће војници стално бити пози-
вани на вежбу. Она ]в и за време пропасти 1916. године а"е
гас1о у трансу прорекла да пе Бугари отићи из наше земл>е
и да ће Срби поново завладати овим крајевима.83 Марща,
кћи Траила Ра,]ковића из Дубоке, у трансу ]е још 1910. године
прорекла да ће се по^авши „звезда са репом" (и одиста се
по^авила ноћу измеЬу 19. и 20. маја чувена Хале^ева комета),
али и да ће настати крвави ратови и да ће многе државе сту-
гшти у та^ рат. Марща ^е такоЬе 1933. године прорекла у
трансу да ће погинути крал> Александар.84 Анка, жена Мите
Мартиновића из Валакон>а, од'а ]е падала у транс, била ^е
веома позната у читаво] околини по .сво]им предсказан>има,
како нам саопштава БорЬевић 1906. године. У таквим при-
ликама 1ьо) долази свет из села и околине те му прориче
и тиме помаже да се реше нека питан>а. Рецимо, ако ^е коме
што украдено или има ког болесног у кући, или ]е и иначе
у каквој невол>И.85
Из ових података види се да л>уди веру^у у русал>е, да
могу предсказивати судбине л>уди, време, извесне исторщ-
ске догаЬа^е и слично. Сваки нлхов шапат у стан>у транса
присутни побожно слуша^у, а нарочито разговор ко^и оне воде
са мртвима. Након свега тога (разговора с мртвима, прорица
н>а и др.) русал>а се полако буди из транса. Руке су ]о] уморне,
очи мутне, а око н>их црни колутови, у гласу нека мекоћа,
супротна вриску приликом уласка у транс. Лице зажарено,
почин>е да доби^а нормалну бо^у, мекше црте развлаче се у
блажени осмех. Она тихо почин>е да певуши ону чудну и ми-
" Р. Н. Казимировић, ор. сИ., 114.
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стичну тако препознатллву мелодщу звану русахьска. Мало-по-
мало прибира снагу да би у једном тренутку поскочила и
ухватила се у заједничко коло.
Помана
Слободан Зечевић с правом констату]е да ретко која
етничка група у нашој землл има тако разв^'ен самртни
ритуал и дубоко укорен>ену веру у загробни живот као ста-
новништво влашког говорног подручја источне Србще.86
Основни постулат русал>ског обреда је опседнутост нат-
природним бићима. То су зашпшьене русалке, бипа слична ви-
лама која су, према истраживан>има многих научника, хтонског,
мртвачког порекла. „Ако се ово мипиьен>е прихвати као тачно",
пише Бандип, „онда се и веза падалица са русалжама може у
основи третирати као веза са мртвима. На хтонски карактер
русал>ског ритуала указу]у и многи други детали. ИзвоЬен>е
ритуала везано је за празник Духова, односно празних мртвих.
То је временски интервал када се, по народном верован>у, по-
којници преци налазе меЬу живима у сво^ бившој заједници.
Осим тога, обреди су обавл>ени пред пепином и поред реке, а
поменута места у нашо^ народно^ религщи фигурира^у као улаз
или као пут на други свет." Понашан>е русал>е у трансу и пона-
шан>е лица ко^а присуствују том чину упућују такоЬе на тесну
везу измеЬу русагьских обреда и култа мртвих.87
Русагьа призива сво^е претке да ]ој помогну у кризно^
ситуацщи веру]ући да пе се они одазвати, као некадаипьи
чланови н>ене породице ко^и су се само преселили у вечност
одакле пружа^у руке да помогну у неприлици. Отуда н>има
(прецима) захвал>у]е богатом трпезом, парастосом и поворком
с музиком и игром.
На трпези су разна ^естива која се дају — деле за душу
умрлима. Ту су: хлеб украшен знаком крста и плетени
„змщски орнамент", погача „азима" (од грчке речи што
значи пресан хлеб), про^а, со, вино, ракща, печен>е, овчищ
сир, офарбана јаја, и неизоставно кол>иво и воштана свепа
савщена у колут која стално гори. На трпези ^е свуда распо
реЬен бели лук, а на ню] се за све време дими там^ан у ка-
дионици.88
м С. ЗечевиЬ, Самртни ритуал и неки облици култа мртвих, Глас
ите Етнографског музе^а, 30, Београд 1967, 47.
87 Д. БандиЬ, Шаманистичка компонента русалског ритуала, Етно-
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Свака кућа, сваки домаћин има своју трпезу. Једна поро-
дица до друге седе у реду. Свештеник иде од једне трпезе
до друге и чита прописану молитву у спомен мртвима. Тек
пошто изл>убе крст и добију благослов, почин>е дел>ен>е хране
за душу умрлих и заједнички ручак.88
Према Драгићевом опису из 1935. године, помана посвећена
душама умрлих предака у Дубокој изгледала је овако: пара-
лелно се крећу улицом, сабориштем и измеЬу поставл>ених
трпеза поворке помана. Напред иду три мушкарца и три де-
војке. Држе се под руку и носе уједно дарове умрлима, во-
штану свећу, колач, хлеб, ракију, вино. Два крајн>а мушкарца
држе у рукама по један нож извучен из корица оштрицом
окренутом небу. Поред ножа држе и бшье које у себи крије
магичну моп, обавезно бели лук и пелен, за одбрану од сваког
злог духа. За н>има се крећу чланови породице умрлог. Један
носи црни барјак са исписаним именом покојниковим. Прати
их свирач на гајдама. Увек свира једну те исту мелодију, за
коју нико не зна речи које би ишле уз н>у, а доста је нео-
бична, лепа и истовремено тужна. Знају само толико да се
ова мелодија чује једино на дан русал>а. Помане у виду
поворки провлаче се кроз гомилу света. Иду ритмичким ко-
рацима поцупкујући. Они са крајева који држе ножеве, бели






Помане су ушле дубоко у народ. Карабл>ица наставл>а да из
води ону чудну мистичну мелодију која се са узвицима стално
понавл>а.90
Крај трпезе чује се свиран>е тужних мелодија. Музиканти,
на захтев породица, певају песме о животу умрлих, о н>иховом
болован>у, невол>ама и растанку са овим светом. Ова импро-
визација тужбалица на лицу места је такоЬе стари народни
обичај и начин стваран>а једне врсте епске хронике о пре-
минулом члану сеоске заједнице. Једном речју, на сваком
месту осећа се унутрашн>а душевна веза која у овим момен-
тима постоји измеЬу живих и умрлих чланова породица.
Према нашим сећан>има и писан>у Младеновића, помана је
у Дубокој 1952. године извоЬена овако: на челу поворке
иду три младића и три девојке искићени пешкирима, лици-
тарским колачима и огледалцима. Узгред поменимо да огле-
далца која носе учесници у помани нису бесмислена играчка
нити произвол>ни украс учесника. „Она се носе као доказ и
обележје припадности култу Диониса, чије се постојан>е у
81 Р. Н. КазимировиЬ; М. ДрагиЬ; А. С. Кйррегя, ор. с1г.
к М. ДрагиЬ, ор. сИ., Политика 1935.
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Дубокој тиме .]ош бол>е и веЬма потврЬу^е", пише Васић.91
Они носе велики бели колач, боцу вина и запагьену свепу,
а коловоЬа исукани нож, пелен и бели лук. За н>има иду
свирачи чща су гудала била окипена новчаницама, за
овима ожалошпена родбина поко]ника са понудама, а иза
н>их маса радозналог света. Једна ожалошНена мајка држала
^е у рукама велику урамгьену слику свог поко^ог сина. Род
бина умрлога успут нудила је играче колачима и пипем а
они су стално играли увек исту, ]едноставну ритмичку игру
укршта^упи ногу пред ногом, са поцупкиван>ем и повременим
узвицима: „опша, ]араша"! (оп тако, па овако). Цело то поподне
о Духовима у Дубокој године 1952. „низале су се овакве по-
ворке помана, прапене виолинистима, кларинетистима и га,ща-
шима. Са зарумен>ених лица дево^ака и младића ко]и су много
пута понавл>али исту игру, окипени час богатим час сиромашним
даровима, лио је зној."92
Читава ова гозба помана наменяна душама умрлих пре
дана шце основни нити прави смисао трансног русал>ског
обреда, у коме су се сплели деталл на^различипцег порекла.
Све ове радн>е у помани оста^у у сво^ бити везане за по-
амртни ритуал, за дане посвепене исшьучиво поко]'ницима, за
ту врсту обичаја и обреда ко]И су, веома разуЬени и присутни
код Влаха. Отуда је природно било очекивати да се и на са-
бору у Дубоко] 1952. године изведу и помане, иако смо сви
очекивали оно пгго је и на^биттце за ова^ дан, оно што
^е од раног ^утра лежало у ваздуху, чин падан>а русал>а
у транс, као кулминащца духовског празника у Дубоко].
Несвакидаппьи спо] жалости и весел>а у русапьском обре-
ду, на први поглед тепгко објашн>ив и разумллв, има дубоку
мапцску основу. Доиста, оно што смо видели и што се дога-
Ьало у Дубокој и Нересници приличи и каквој античкој
драми. У тренуцима на^вепе жалости уместо уобичајене сцене
ридан>а за мртвима, можда и чупан>а косе и бусан>а у груди,
изводи се игра, песма, свирка на ^едан задивл>у^упи свечан
и миран начин. Л>уди игра^у ведро, без икаквог устручаван>а.
Један упечатллга пример из 1939. године сликовито илу-
стру^е трагедщу без суза. Дописник листа „Време" са лица
места обавештава нас: „У први сумрак на Духове дошла ]е
чудна поворка на челу са белом заставом. Нежна дево.]чица
барјактар певала је посмртну песму. За нюм су ишле жене,
старци и деца певушепи. Бела застава искипена ружама, пол>
ским цвећем и црним крстипима. На бар^аку }е и огледалце,
а танким извезеним словима ^е било исписано: ,Наталща Н.
Стевип, перка Јована Стевипа, 18. датума 1938, девона Лована
Српцина, уби ха^дук Павле Дакић из Лазнице. Осамнаести
датум 1938. Везшьа ]е мислила на осамнаести дан августа
" М. ВасиЬ, ор. сН., 152.
к Ж. Младеновић, ор. сН.
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прошле године. То ]е дан ко]и ]ош нико у Хомол>у не уме
да об]асни иако }е у ствари све ^асно. Последн>и хомол>ски
ха^дук наишао ^е на Влахшьу која га ^е одбила. Она ^е волела
свога драгана, пастира у планини над Мајданпеком. Поку
шала је да малом пастирском бритвом одбрани своју неви-
ност. Тешко ран>ен и увреЬен, ха^дук се осветио мало] Ната
лщи, када је видео да мора умрети убио ^е ову лепу Влахин>у.
Не може Дубока да се помири са истином, зар је могупе
да Хомол>е дочека ово пролеће без хащука. Узалуд нерот-
кин>е траже гроб последн>ег хајдука. И БурЬевдан проЬе а
нико се не одметну. Лазница је издала сасвим. Место свега,
ова бледа дево]'ка са Пека донела ^е белу заставу у спомен на
сво^у сестру Наталију. МеЬутим, Хомол>е не жали за храбром
зал«убл>еном дево^чицом. Хомол>е, изгледа, не уме да жали
али, остало је осепан>е да је овај крај у планини сада без
свога на^лепшег цвећа, планинско цвепе, хомол>ски ха.щуци.
Ако ови горштаци уопште умеју да задрхте, можда су за-
дрхтали овог пролепа." На питан>е извештача упупено Ната-
лщиној сестри: „Зашто си понела заставу", одговорила ]е:
„Ово су помане, ^ош мало па пемо прежалити Наталзцу, и
за проклетство Докићу ово носим."98
Помане о Духовима одржавају се не само јавно на сабо-
ришту пред гомилом света него и у приватним купама. Када
пристигну гости и прщателм у посету домапину отпочин>е
помен умрлима. У дому Илще и Савете Брсана године 1936.
помани је присуствовао Драгић. „Домапица је", пише он,
„изнела сва ^ела на сто, али и три славска колача и три во
штане свеће јер, по н>иховом објашн>ен>у, заветина траје три
дана. Јела су такоЬе била подел>ена у три групе. Она је узела
кадионицу и там]аном окадила сто. После тога, пришла је
поново столу и обадвема рукама назначила средн>и колач и
јело око н>ега, изговарајупи на влашком језику ове речи, ко^е
гласе у преводу, прими св. АрханЬеле ово јело које ми наме-
*ъу}емо душама наших мртвих. Тај колач, месо, сир, вино,
све то дајемо Русшьама, да нам помогну. Затим прилази дру
гом крају стола и намен>у]е колач, јело и пипе, своме првом
свекру, првом мужу и првој свекрви, (ношто је сада други
пут удата). На крају прилази трепем делу стола и намен>у]е
колач, ^ело и пиће умрлом оцу, мајци свог садашн>ег мужа,
стрицу тоуа }е погинуо у рату и умрлој деци свога мужа.
После тога приступа се јелу уз запал>ене свеће, уз наизменично
помин>ан>е имена умрлих ко^има је за душу све ово и при-
премл>ено, а са тим се сепанлша и мислима на мртве завршава
помана у купи."94
Осим поменуте трпезе поставл>ене душама умрлих, изло-
жени су ново одело и обућа намен>ена умрлом претку,
" А. Матекало, ор. сИ.
м М. ДрагиЬ, ор. сИ., Политика 1936.
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торба напун>ена ^елом и пипем и неяэоставни питал
ко^им се, према верован>у, поко^ник брани од злих духова
гс^има се не чине помане, те из тих разлога на оном свету
они отима^у ^ело, пипе и одепу онима ко^има се да^у помане.95
Ова^ детал> чини нам се као да сугерише да ^е помана не само
жртва умрлим прецима веп и замипльеним духовима демонима
који траже силом да се нахране, нагане и обуку.
Порекло
На завршетку анализе русал>ског обреда човек се мора
запитати где леже н>егови корени, али одмах и потврдно да
одговори, да су они уплетени у општи и заједнички универзум,
а непосредно и несумн>иво да представл>ају део старобалкан-
ског и античког културног наслеЬа.
Мала Азща се сматра главним, ако не и исюьучивим опьи-
штем религиозног транса. Полухеленизован култ Сабазиоса,
култови Велике ма^ке и н>ених корибаната преплавили су
Грчку од V века. Култ Кибеле и Атиса допро је до Рима и
латинског запада. Монтанизам и профетизам у хришпанско
доба, а дервиши под Турцима продужили су религиозне тех
нике сво]их предака,96 аналогно, нема сумн>е, то су учинили и
анастенари, русал>е и калушари.
Према Мајэнеровим заюьучцима, русал>е представл^у
упечатллпз пример оргщастичког заноса, својевол>ног и крат-
ковеког беса од којега су се и некадаппъи корибанти лечили
на егзорцистички начин. Мапцском игром, освештен>ем, бигьем
и вером, поред заносне свирке карабаша, дубочке русале су
сугестивни прежитак древне трачко-фрипцске релипце, ко^а
произилази из култа Велике ма^ке.
Сматрамо оправданим да се за решен>е пигган>а порекла
Дионисова култа у русагьама ослонимо на резултате археоло
ги]е, па да заюьучимо да је тај култ, према Васипу, пренет у
нашу област (Дубока) преко 1она]е и Энских метропола ко^е
су имале колонще у ово] области.97 Ширен>е ове_културе ишло
]е вепма Дунавом. Поиска колотца Истрос основана 656. годи
не пре наше ере зрачила ^е на више страна. Јонска култура ко^у
налазимо у Винчи, долини Мориша и у Тордошу, представлю,
према Васипу, неоспоран и веома важан факат који се не сме
" М. Драгић, „Русеиье" као функционална неуроза маса, 207.
и М. ВасиЬ, ор. сН., 153.
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134 Драгослав АнтонщевиЬ
игнорисати при решаван>у питана о пореклу и преносу Дио-
носова култа у Европу.98 На основу података о богато^ рудно^
области у ко^ лежи Дубока, а нарочито на основу орпцас-
тичког култа Диониса у Дубоко^ и н>ено^ околини, сме се с
великом вероватнопом, истиче Васић, „скоро поуздано претпо-
ставити да су тај култ у ову област пренели грчки или ]еле-
ниэовани трачки рудари и испирачи злата у Пеку".99 Васић та-
коЬе открива у Винчи, ]онској колонщи, теракоте ко^е сматра
да представл>ају самог Диониса, „тако смо", вели он, „преко
Винче доспели и у област Дубоке, ко^а географски припада
ужој области хеленистичке керамике".100 Наравно, Васип нще
могао поуздано да утврди када је орпцастички култ доспео у
Дубоку, али, на основу н>ему доступних података произилази
да је он могао бита пренет ранще, а поуздано у III веку пре
наше ере, као што се могло десити и дощнце, у IV веку после
наше ере. „ИзмеЬу тщасоса ко]и опису]'е Еурипид и овог сада-
нпьег култа у Дубоки протекле су десетине векова, чща обе-
лежја овде видимо, па меЬу н>има и правл>ен>е хришпанског
крста на појасу русагье, као и током игре када играчи изводе
замшшьену фигуру крста. Та^ култ се очувао у далеком заба-
ченом месту негда варварске области, па нас не иэненаЬу^у
ни н>егови истовремени елементи који су карактеристични за
стари^е и познще културне епохе."101
Да је Дионис освајач на челу гомиле чща је војска у
облику -пцасоса у покрету нще спорно. Водећа идеја, истиче
најбол>и познавалац Дионисовог култа Жанмер (Н. Јеашпагге),
састоји се у томе што се Дионис срепе свуда, а нигде нще у
својој купи. Не можемо га обележити као узурпатора, у на]-
бол>ем случа^у он ^е закупац. Он се више увлачи, него што се
намепе. Он је свуда наследник. „Може се сматрати на основу
слепијалне физиономще и по епиграфским споменицима да
^е он нарочито мистичан, па се дионшацска братства често
истичу као саставл*на од миста, због чега се може помиш-
л>ати да су они вршили тајни култ мистерща. Под разним
околностима, јелинска Мала Азща приказу]'е се као опьиште
разних пропаганда које су изгледа допринеле распростран>ен>у
култа и утицале на Дионисщ'ски покрет да допре чак до
Итагаце."102
Тако се може репи да је дионисщска релипц'а одувек
имала своје присталице и мисионаре. НЬени телетаи, посве-
пу]упи се духовној власти, били су преносиоци мистерща и
обезбеЬивали су средства за егзистенщцу многих лица. Из
фрагментарности података ко^им располажемо види се да су







лагоЬава^упи га обредима и обича]има аутохтоног становни-
штва. Л>уди су се групно упуштали у Дионисова орпцастичка
надахнупа улазепи у трансну спиритуалност, задовол>авајупи
на та} начин сво^е религиозне потребе у обавл>ан>у побожности
у л>убави и препуштан>у трансцендентности. У дионисщске
кругове широко су се регрутовали обични и сиромашни л>уди
из народа. Додуше, дионисщство ^е чинило контакте и са
срединама старог орфизма. Ревност неоплантичара да се пози-
ва^у на егзегезу дионисщских митова, за објаппьен>е аркана
н>иховог метафизичког система изгледа да произилази наро
чито из рефлекса одбране против хришпанске филозофще,
која нще могла утицати на кра]н>у судбину дионжяцства као
верског покрета.103
Дионисовој вери динамизам је био изузетно сво]ствен.
Она }е у себи имала толико елемената ко^и су припадали
на]старщем фонду обреда и верован>а релипцских система
који су претходили н>еговом сопственом настанку. И као што
рекосмо, Дионисова релипца у току своје скоро хшьадуго-
дишн>е исторще, солидарисала се с обредима ко^и су чували
отисак трансних стан>а веома старе фазе развитка л>удске
обредне духовности уопште. Не би требало уман>ивати удео
Дионисове релипце у русагьском обреду, чщи ^е продор у
масе народа у време великих поремепаја — политичких, соци-
јалних и економских криза на Балкану наилазио на упорне
и непопуспьиве ставове негиран>а Дионисовог наслеЬа у риту
алима балканских народа.
Трансна традищца на Балкану, сачувана и оличена у
анастенарщама, русагьама и калушарима, може се об^аснити
у свом првом и на^старщем акцу као преживели остатак
далеке архаике епохе обележене трансним стан>има са мапц-
ским схватан>има чща ^е раширеност и застушьеност била
универзална. Неке ир.е}е, мотиви, морфолошки детал>и и тех
нике извоЬен>а з1ггсЮ зепзи блиски су трансно^ традицщи
старих Грка. То нимало юце случајно, по нама, ]ер сва ова
три обреда долазе са балканских простора и део су духовног
живота и наслеЬа балканских народа. Додири, мешан>а и син
тезе са егејским, орщенталним и европским наслеЬем су при
мерно уочене. Отуда нще нимало случајно да су Мајзнер,
Жанмер, Васип, Веселовски, Нилсон и толики други, па и ми
у неким нашим објавл>еним студщама, указивали и потврЬи-
вали остатке Дионисовог култа у рецентној етнографској и
фолклорној граЬи Балкана. Уочили смо их у анастенарщ]ама,
а ево их и у русалском ритуалу.
Антички записи говоре да ^е Дионисова вера била од
нарочитог утица^а на жене ко^е су падале у транс, обузете
свирком и бесном игром. У доню] Италији меЬу женама
се по^авл>у]е нека врста беса ко^и се приписивао богу Дионису.
„Орпцазам и екстаза две су главне одлике Дионисовог култа.
108 Н. Јеапта1ге, Шопузй, Рапе 1951, 481.
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Правовернима ^е био задатак да се купном свирком, виком и
бесном игром доведу до екстазе."104 О континуитету орги
}азма., као саставног дела Дионисове релипце, мора се гово-
рити. Да га ^е било доказу^у представе тога култа и на грчким
вазама с кра^а VI и у доцшцим V и IV веку пре наше ере.
У делима старих грчких писаца очуване су вести и подаци о
том култу чщи ]е ритуал оре^базща предмет Еурипидове тра-
гедоце. Он се помин>е и у написима тога и дощпцег доба. Про-
дужава се и у римској епохи, а у фолклору балканских народа
веома- ]е приметан и посто]и несметано и данас поред
эваничног хришпанства. „У том дугом временском ин
тервалу прешле су преко наше области инвазще разних
народа, меЬу ко^има треба поменути и инвазще Срба у
VII в. и Бугара у IХ в. Али те инвазще нису искорениле
орпцазам у дубоким популарним сгкцевима аутохтона. Не
сме се заборавити, такоЬе, да су Срби ушли у област Византще
која ^е и пре и после приман>а хришпанства била земл>а
телина и јелинизованих аутохтона ^ош од доба осниван>а
Винче", закл>учу^е Васип, и наставл>а, ,да нови становници
обично примају вишу културу староседелаца. То ]е био слу
ча^ с оргецастичким култом, с мантиком, с култом предака
итд. у нашо] области. Нщ]е морало настати потпуно изуми-
ран>е аутохтона па да настане раЬан>е новог народа."108
Као што смо показали, у русагьски ритуал се уплео и
пагански култ мртвих. Духовска недегьа је посвећена душама
предака. Према Кукулесу, најбол>ем познаваоцу византщских
обреда, у русал>ским празницима виде се остаци римских
празника који су се раширили у Византији. ТакоЬе ^е зна
чащо, примепу^е Кукулес, да су се русал>ска празнован>а вези-
вала и за хришпанске празнике. Нарочито је занимл>ива
]една песма коју он доноси а ко^а у преводу гласи „Све суботе
да оду, (Да оду и да се врате). А субота русалщска да оде
и да се не врати." Песма се односи, закл>учу]е Јовановип-Стип-
чевип, на суботу уочи Духова и на излазак душа умрлих ко^е
се у русал>ску суботу врапа^у у дон>и свет.10*
Без сумн>е највепи поэнавалац и писац о шаманизму у
свету Елиаде изричито тврди да нашим дубочким руса-
л>ама недоста^у сви конститутивни елементи да би се
могле уврстити у шаманистички ритуал а то су: вокашца,
инщщацща, шегртован>е, ритуални костими, духови заштит-
ници, способност изазиван>а транса по жегьи, и н>егово контро-
лисан>е, лечен>е спещцалним техникама, психосомна функщца,
итд. У случа^у дубочких русал>а и н>иховог падан>а (спаван>а,
„сомнабулизма") имамо, тврди Елиаде, пара-екстатично иску-
ство (транс) које ^е условллно литургички културно, ^ер
је доступно само у време три дана Духова и то само станов-
ницима извесних села, женама ко^ејевеп укорен>ена традищца
104 М. т. Ма^знер, ор. сИ., 236.
'•» М. Васић, ор. сИ., 163.
'*• Б. Јовановий-СтипчевиЬ, ор. сИ., 270.
Ритуални транс 187
припремила за транс. „БуЬен>е" игран>ем и муэиком такоЬе ^е
нешаманско. Падан>е русагьа ближе подсепа на по^аву „таран-
тизма" ко^у ^е брил>антно проучио Ернесто де Мартино и н>е-
гови сарадници. У оба случа^а постели привремена криза све
сти, припремл>ена традиционалним митско-религиозним кон
текстом, а иреовладавана уз помоп корео-музичког катартика.107
Размишл>ан>а о евентуалним елементима шаманизма у
обреду русагьа од стране неколицине писаца, у нас ко^и су
их у русал>ском ритуалу означили као „специфичну, локалну
форму шаманизма", после заюьучка Елиадеа, излазе из кон
текста шаманистичке праксе уопште, па и теме о ритуалном
трансу на Балкану.
Нще ^едноставно упи у механизам фро^дизма и н>ему
подвргнути русал>ски ритуал, без кога се транс не може до
кра^а схватити и разумети. У најкрапем, требало би репи оно
што ]е веп Драгип веома добро уочио. Откушьиван>е живот-
них радости врши се са антитезом ових радости, т^. страда-
1ьем. Ради овога страдан>а треба се за моменат одрепи живот-
ног принципа. То се дешава умногоме у свим етничким гру-
пама и свнма исторщским епохама привременим одрицан>ем,
жртвама, лишаван>ем, уздржаван>ем од сексуалног, нарочито
о извесним празницима, испосништвом итд. Пасти у транс
какав показу^у дубочке русагье (падалице) значи лишити се
за извесно време живота и н>егових нормалних функщца,
бити изложен мукама, тако репи напустити за моменат овај
телесни, земал>ски свет и ставити се, бар за то време, на ^едан
за^еднички ниво са мртвима, или, са натприродним бипима,
демонима, божанствима, у лику русалија, русал>а, са ко]Има
се падалице (русагье) не идентификују, а управо то покаэде
да н>ихове подсвесне психолошке радаье изазивају спещцалну
дисощцащцу, раздва]ан>а психичког од телесног у смислу ту-
мачен>а и потврде Фролове психоанализе.





На првом фолклорном фестивалу балканских земал>а одр-
жаном у Букурешту лета 1962. посматрао сам на једном месту
(први пут) извоЬен,е различитих калушарскнх игара из више
крајева Румушце. ИзвоЬачи, сел>аци разне доби, иако дове-
дени на фестивалску сцену оставили су на мене снажан ути-
сак оригиналности, изворности и маштовитости. Током више
година сретали смо се и на Балканском фолклорном фести
валу у Охриду са румунским сеоским групама које су редовно
у својим програмима имале и калушарске игре.
Шта нас ^е то годинама, док смо гледали калушаре, омам-
л>ивало и неодол>иво привлачило н>иховим играма које су,
лишене обредних садржаја, биле припремл>ене за извоЬен>е
на сцени?
На првом месту, у игри калушара узбуЪу]е специфич-
ност и сложеност покрета. У н>ој се развија најречитщи и
најубедл>ивн]и немушти језик, у чщем се ембриону налази
немак (мутавко) са дрвеним кон>ићем. Док играју калушари
држе штапове, те циновске храстове буце које наговештавају
фалус. У утврЬеним интервалима шетн>е и најжепюе игре
узвику^у „з1асса1о е соп зуогта". Ритмички у]едначени али и
синкопирани покрети сливају се гипко са мелодщама на му-
зичким инструментима, оставл^упи изузетно дубок трансни
изража^, не реликвщалан у хришпанском смислу, него при-
мордоцалан са наглашеним сексуалним и марщцалним садр-
жа]има. Ако позна^емо ова сведочанства, можемо лакше разу-
мети архаични карактер калушарскнх игара на сцени које
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почин>у „шетн>ом кон>ипа" уз пратаьу орске песме „цветиЬ
кон>ипа". Како песма и игра одмичу, ритам се убрзава и сви
жустро почин>у да скачу увис кратко узвику^упи „хоп'ша,
јара'ша, тата'ша" (хоп тако, опет тако, само тако). На дати
знак одреЬени покрети се понавл>ају, игра постаје бурна код
извоЬсн>а „батуте" (набијан>е) и „сарите" (скакан>е). Покрети
постају раскошни, гледаоци су одушевл>ени, а сви ти покрети
спадају у ствари у домен ритмичке хистерще и једне врсте
трансног плеса. МеЬутим, од правог трансног обредног садржа-
]а и форме неоспорно примарне и архаичне, данас се на сцени
сачувала само савршена и раскошна игра, која у последнюј
инстанци оставлю трансни утисак, са доминантним скоковима
увис и скоро гимнастичким фигурама које имају сво^ прави
и високи уметнички и естетски значај. Калушари из околине
АрЬеша импресионирали су нас на споменутим фестивалима
народних игара.
За потребе научног пројекта Балканолошког института Срп-
ске академще наука и уметности, у коме комплексна антро-
полошка истраживан>а имају видно место, радили смо седам-
десетих година у неколико наврата у научним центрима Буку-
решта и Брашова, који се баве етнолопцом и фолклористиком.
Тада смо и непосредно у румунским селима обавили теренска
истраживан>а. У томе су нас свесрдно помагали истакнути
румунски научници од којих неке и овом приликом помшьемо
и од свег срца се, ^ош једном, најтоплије захваллл'емо: Попу
(М. Рор), Проки (V. Ргоса), Буркеску (А. СИигсЬезси), Комишел
(Е. Согшзе1), Сулицејану (С. 8иН1еапи), Вулканеску (К.. Ушса-
пезси)), Марку (Ь. Магси) и др.
У низу питан>а и проблема о структури балканског кул-
турног наслеЬа природно се намеће и питан>е присуства и
генезе древног калушарског обреда веома вредног, знача^ног
и незаобилазног у нашим проучаван>има. Из података до којих
смо тада дошли у румунским селима видело се да калушари
губе првобитни карактер и чистоту, да присуству^емо процесу
пропадан>а и кварен>а. Игре се не одвщају више изворно и
интегрално као некада. Аутентична представа ]е осиромашена.
Број калушара је преполовл>ен. Дружина се више не консти-
туише као некада, полаган>ем заклетве и другим ритуалним
активностима, прастарим обичајима пуним чаролща, тајанстве-
ности, чудесности. Етнографске и фолклорне црте, оно што ]е
чинило основну карактеристику калушара и везивало их за
далеку прошлост, за милешцумско порекло, више не посп^е.
Калушари су изводили своје игре у домовима културе, а ако
им време дозволи евентуално у центру села. То су у ствари
били већ стилизовани калушари. Године 1958. професор
Поп заједно са групом фолклорних истраживача, док је
проучавао обичај калуш у селу БурЬица у Олтешци, замолио
је групу играча да изведу обред „лечен>а болесника". Они су
то учинили пред камерама по свим правилима ритуала, са
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чврстом вером у уметност савршеиих и великих глумаца,
мада више нису веровали у маицску моп тог ритуала.1
Обред и катартична игра калушара, како величанственим
изгледом играча и ненадмашном техником тако и древним
мапцским функщцама, привлачила је пажн>у многих истра-
живача народног живота. У мноштву хипотеза разраЬен }е
н>ихов однос према сличним ритуалним играма у западној
и нсточној Европи, али и структура и функщца саме калу-
шарске култне организащце и н>ихових метода исцел>иван>а
болесника. Етнолози и историчари релизе указнвали су да
групе калушара имају карактер мушког та]ног друштва, са
обредом инищцащце, церемонијом полаган>а заклетве, сим-
боликом штапова и барјака, улогом воЬе, итд. Од не ман>е1
интереса су присни односи измеЬу калушара и специфичне
класе вила, русал>а, за које се тврди да наносе бол ономе ко
их види како играју или ономе ко ради за време духовске
недеъе. МеЬутим, упркос оволико^ разуЬености ритуала, калу-
шари нису проучавани посебно као трансни феномен, а ]оШ
ман>е су довоЬени у везу са истим или сличним по^авама на
Балканском полуострву.
На]старщи и најпотггунщи приказ калушарске игре нала-
зимо код Кантемира (В. Сап1егшг), у н>еговом делу Опис
Молдавще. Та) приказ је нарочито значајан због чин>енице
да је ту описани тип игре ушао у исторщу антрополопце.2
Исту игру ]е уочио и опширно описао Оланеску (С. Б. О11апезси)
крајем прошлог века. Код овог аутора налазимо и прво све-
дочанство о посто^ан,у калушара код Аромуна на Балкану.3
МаЬарски песник Балаша (В. Ва1а§за) говори о играма калушара
на очаравајупи начин. Он је дуго живео у Трансилванщи и
научно је игру „калушерул". По н>ему, на свечаности круни-
сан>а Рудолфа (1572) играла се ова игра и задивила све при-
сутне.4 У свом познатом раду из ХVIII века Сулцер (Р.
8икег) је показао велику истраживачку пронишьивост па ]е
забележио и карактеристичну мелодщу калушарске игре. Он
је уз то први покренуо расправу о старом римском пореклу
игре калушара.5 По н>ему се ори]ентише и поменути Оланеску.
Иако странац, Сулцер је осепао дубоке симпатще према ру-
мунском народу, а калушарским играма је био посве опчшьен.
Осетио је у н>има снажну оригиналност која се ретко могла
видети и срести на другим странама. Сулцеров приказ калу
шарске игре је утолико вреднији што обилује детагьима и што
потиче из периода када калушари још нису били деформисани
и искварени.
1 У. Ргоса СюПеа, Тке "Са1и$ Сш1от" т Китата, Бапсе 5шсНез
3, Јегзеу 1978/9, 5.
1 О. СаШегшг, БезспрИо МоЫахпае, 1872. Керпп1. ВисЬагез1, Аса-
Йегшеч КериЫки 5ос1аН$1е Коташа.
» С. О. ОПапезси, СаШагИ, РатИНа, XXXIII, 1897.
* СЬ. УгаЫе, 1оси1 са1и$аН1ог, РоШопй, Висаге$и 1970, 512.
5 Р. 5и1гег, СезсЫсЫе йе$ ТгапзаХргтзскеп йаслепз, У1еппа 1787.
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Божинка (Б. Всутса) је оставио неколико драгоцених пода-
така о игри калушара с почетна ХIХ века. Он ]е у репертоару
калушара из Трансилван1це забележио игру романул. Она се
састо^ала од дванаест фигура са истом мелодщом. Свака фи
гура се понавл>ала по три до четири пута у 2/4 такту. Првих
шест фигура у умереном темпу, а остале у брзом темпу. За
разлику од других састава, овде предводник групе не изводи
сам прву фигуру веп сви почин>у истовремено. Осталим фигу-
рама претходи тзв. шетн>а коју изводе калушари док нлхов
предводник за то време сам игра наредну фигуру.6
Извесни Доца (Б. Бо/за) у делу Когтз П^а, Пешта 1859.
године, говори о светковинама које је приредио Зигмунд Ба-
тори у част Беатриче и Флорике кперима Михаила во]воде. Све-
чаности је присуствовао и Мунтенски владар са породицом.
Игре ^е за ту прилику припремио предводник Флореан са свшом
дружином од стотинак играча. Играчи су били одевени у беле
кошулл до колена са опанцима на ногама. Игре су уз покличе
текле непрекидно. Скокови по паркету и у ваздуху очарали
су присутне елеганщцом и бравурозношћу. Ма колико да су
ови описи романтично обојени, игре Као и цео призор имали
су сва обележја оригиналних калушарских игара.7
На основу овнх старијих и новщкк описа из пера савре-
мених и изузетно даровитих истраживача Барбуа (Н. ВагЬи),
Ву^е (К.. Уию), Врабщеа (СЪ.УгаЫе), Проке (V. Ргосе Оюг1еа)
и најновије веома документоване и до сада најбол>е написане
студще Американке Клигманове (С. К1щтап) направл>ене под
непосредним надзором Мирчега Елиадеа, чщим смо се с]а^-
ним резултатима са захвалнопту користили, а уз нашу лично
прикушьену теренску, архивску и литерарну граЬу, насто^а-
ћемо да обрадимо и проучимо обред калушара у целини, који
са анастенарщама и русагьама чини за^еднички именител> и
језгро трансног ритуала на овим балканским просторима.
Калушари се не представл^'у свуда на исти начин. Из
писаних докумената се види да ^е тако било и у прошлос™,
мада нема много сведочанстава из на^рашцих епоха. Она ко-
]им располажемо су оскудна и сиромашна у описима. Посто^е
искази о континуираном посто]-ан>у калушара, употпун>ени
углавном причама о н>ихово] игри и неким маке знача]ним
детал>има. Треба пре свега нагласити да се калушари 1'авл>а]у
осим код Румуна и код Бугара за време русалщске (духовске)
недел>е. Калуш је име од'е потиче од румунског назива сей
(саЬЬашз) што је име за кон>а. Са румунског простора овај
се обичај пренео на већи део дунавске репце са ^едне и друге
стране ове реке. У Олтешц'и и Банату игра пантомиме ко^а
се завршава низом фигура зове се кон>. Помоћник предвод-
ника такоЬе се зове кон>. Он у руци носи дрвену главу кон>а
• Н. Орпзап, Са1изага, ВизНагез1 1969, 204.
7 СЬ. УгаЫе, ор. сИ., 512.
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у коју је углавл>ен држач. Вероватно се раније ова фигура
носила у свим крајевима у којима налазимо овакву термино-
логију: кон> (са1), калушари, Попсгса с!е са1и§ (кон>ићев цветић),
узет од кон>ића (опседнут), игра кон>ића итд. Тумачен>е за-
сновано на етимологији не повезује се само с фигуром кон>а,
већ и други елементи као и време и простор обреда садрже
карактеристике које нам допуштају да овај ритуал назовемо
тим именом.
Некада су калушари играли у свим крајевима румунске
земл>е, а веома су били уважавани у Молдавији. Данас су
тамо нестали. Слично се догодило и у Мунтенији. Исти обичај
али под именом русалије (играчи се зову русалци) налази се
на десној обали Дунава у Бугарској.8 Из објавл>ене и нама
доступне граЬе види се да је обред калушара тесно повезан
са русалским (духовским) светковинама и да је био распро-
стран>ен свуда код Румуна, нарочито у Олтенији и жупани-
јама Телеорман, Влашка, Илфов и Мусћел, у Ердел>у (Тран-
силванија) и централној области Муреша, као и у долини Тир-
наве. Најзначајнија сведочанства о распростран>ен>у сачувана
су код Кантемира за Молдавију, код Сулцера за Ердел>, а код
л>убе (б. ЬшЪа) за Банат. У Добруџу су их спорадично доносили
Телеорманци, колонизирани у н>еном јужном делу. Са н>иховим
одласком нестали су и калушари.9
Ритуал калушара пун је општих значен>а и симбола, оба-
вијених и прожетих магијом, мистеријом и, за нас најбитни-
јим, трансом изазваним натприродним бићима. Око калушара
народ је исплео густо ткан>е чудних верован>а која се меЬу-
собно преплићу, сударају и стварају често противуречне си-
туације у практичном одвијан>у и одржаван>у обреда. Ово
богатство верован>а граЬено је вековима, посебно онај део
церемонијала везаног за магију лечен>а и исцел>ен>а. Калушаре
обавезује строга дисциплина док су у саставу дружине — за-
клетва (усмени договор), кл>ун (маска) као симбол игре, за
става, разбијан>е—растуран>е калуша, а све су то афективни
и материјални елементи који дубоко импресионирају л>уде.
Нарочито конституисан>е калуша, меЬусобно везиван>е калу
шара и поштован>е предводника снажно су урезани у имаги-
нацију л>уди. Тајанствен и необичан карактер калушарских
радн>и утицао је на учвршћиван>е и обнавл>ан>е верован>а у
корисност калуша и калушарских игара. Није било тешко
приписати им чудотворну и натприродну моћ. Калушари пред-
ставл>ају јединствену целину изражену кроз магијски чин,
игру, музику и представу. У прошлости митски елемент се ме-
шао са стварношћу, оваплоћујући симболе и фолклорне вред
ности пореклом из давнина. Тајанствена основа везана за об
ред магију и н>ене симболе доминира на фону трансне игре
која нараста до климакса. У свему томе скривају се прастаре
религиозне идеје у опседнутости играча натприродним бићима
8 Н. Орп?ап, ор. сИ., 17.
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којима су шрачи потчин>ени. Обележен игран>ем, музиком.
драмом и майским радн>ама, синкретизованим у органску
целину, калуш се, узет синтагматски, састо]и из четири главна
дела: припреме, полаган>е заклетве и дизан>е заставе, обила-
жен>е домова по селу, сахран>иван>е заставе и растуран>е групе.
А ово што следи на нашим страницама је покуша] да рези-
мирамо такав развој калуша.
Опседнутост
За светковине Русатца (Духова) везано је код Румуна
распростран>ено верован>е у митске женске ликове који носе
хомонимна имена русалщ]а или еуфемистичка имена: фру-
моаселе, иеле, динселе, итд. Елиаде заюьучу]е да ^е „кра-
ллца" ових вила Доамна Зинелор румунска Дицана. Зову је
још и Иродиада, Ирадеаса, Херодиада или Арада.10 Има-
јући у виду важну улогу ко^у игра^у они ликови управо у
русатцским (духовским) светковинама и н>ихову блиску везу
с калушарима, сматрамо неопходним да истакнемо нека веро
ван>а народа о н>има која по нашем мишл>ен>у могу да раз-
јасне многе црте из игре калушара. Иэдвајамо из народних
верован>а карактеристичне особине натприродних бипа званих
иеле. То су женски духови, некад замшшьени као лепотице
обучене у бело светлуцаво рухо, а само се понекад јавл>ају
као ружне бабе. Ипак су оне девице и јавл>ају се групно од
три, седам, девет или ]еданаест на броју. Многи припису]у
н>ихоВо порекло ^едној легенди ко^а ]е у вези са Александром
Великим. Каже се да је Александар на сво^им освајан>има
дошао до раја. Тамо, на извору, зауставили су га и рекли
да је дагье допуштено само анЬелима. ТакоЬе су му рекли да
ако жели може да се натице воде с извора, али ако то учини
постаће бесмртан. Посто^и више верзија ове приче, но у сва-
ком случа^у н>егове су се слуге напиле воде и претвориле су
се у виле и вилен>аке. Не изненаЬу]е постојан>е верован>а слич-
но овоме о божанском роЬен>у духова. Друга веру]у да су
русалије зли дуси роЬени од Ьавола.11
Обитава^у по луговима, на изворима, бунарима и ^езерима.
Дан>у ]уре кроз облаке, а многи чу]у н>ихову музику. Када
се окупе, играју као луде образујупи отворено коло (не хва-
тају се за руке), а играју обично на зеленим пропланцима.
Кругови тамнще зелене траве који се могу видети у ливадама
веру]е се да су последица н>ихове игре. Место где су оне игра-
ле опасно је, а ко ступи на то тло, разболепе се од ногу и за
10 М. ЕНайе, ОкиШгаш, та%ца г ротоАпе киИиге, ХаегеЬ 1981, 111.
11 С. КИ^пгап, Сй1и$, ЗутЪоИс Тгапз{огтаИоп т Котатап КИшй,
СЫсаво 1981, 48.
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такво лице се каже да су га „узеле" иеле. Ако их ко види док
играју и то некоме ода (саопшти) онемеће. Исто се догаЬа
и ономе ко се одазове на нлхово дозиван>е. Иеле има^у ма-
гичну моп — могу човека да оглуве, обогал>е и ослепе. Оду-
зимају онагу л>удима ко^и спавају поред извора, у шуми или
на влажним и хладним местима. Током русалщске недел>е
због страха од н>их нико не ради. Има^у нарочиту моп на сам
дан Русалща (Духова). Наоружане су свим врстама сечива да
кажн>авају оне који тога дана раде. Иеле познају лековите
траве и ^ада^у се да су им управо оне одузеле моћ владан>а
на земл>и. Иеле су ^ош познате и као Винтоасе (уцп.=ветар),
юэ]е стварају вихоре чща су персонификација, или тачшце
оне се ^авл>а^у у облику вихора и ветрова и тиме доносе бо
лести, па зато се каже „узет од ветра" са истим значен>ем као
и „узет од иела".12
Виле и вилен>аци су чланови натприродног реда, импли
цитно светог и треба их третирати у складу с тим. Отуд,
лингвистички табу који се т>имен>ује на име тих митских
бипа. Свако лично име се сматра битним елементом личности
која га носи. Тако, ако је оно (име) свето, света ^е и она
(личност). Стога оно (име) не може да се изговара у току
профаног живота.13 Свето се распозна^е својим одвајан>ем од
профаног. Румунска ознака за то биће олакшава ту дистинк-
цщу. Категорщски термин за те женске духове ^е иеле или
заменица у трепем лицу множине. Та лингвистичка пракса
не само да задовол>ава н>ихову слику као групе лепих девица
веп она, дагье, доводи у склад одвајан>е светог од профаног
тиме што иеле дословно значи ,оне", насупрот „ми". Клиг-
манова пружа занимл>ив додатак значен>у речи иеле, припи-
сујупи тим бипима да су она ветрови јер део речи „еле" у
старотурском ]езику значи ветар, метеж.14 Лингвистички табу
довео ^е до измишл>ан>а многих метафоричких имена за обра-
пан>е вилама. Иеле се називају још и русашце, сфинте (свете),
динселе (ул>удан облик трепег лица множине), импаратеселе
(царице), фрумоаселе (лепотице), милостивеле (милостиве) мае-
стреле (чаробне, бајне), шоиманеле (соколице) и винтоаселе
(бурне, ветровите). У Банату се мисли да су иеле девет лепих
жена, од којих свака има своје посебно име, 5тгеапа, Со&т-
геапа, Ортзсеапа, Ьеи$1еапа, Вис1еапа, Ко§1а, Теозос1оз1а, Коз-
сапа и Тц-аеДа.15
Као што смо нагласили, иеле живе у води Оезера, мочва-
ре, баре, извори) или покрај н>их. МеЬутим, оне настан^у
и шуме, раскршћа, брежулже, хумке, пол>а или места на ко^а
]ош л>удска нога шце ступила. Уопште, сматра се да ]е иеле
'а К. Уша, Оп&пеа ]осиШ йе СШщап, 5ш<Ш йе еШпоегайе ?1
1о1к1ог, Висиге$И 1975, 117.
" Е. Диркем, Елементарни облици религщског живота, Београд
1982, 275.
14 С. КЛдтап, ор. сИ., 48.
» 1ыа.
196 Драгослав Антони^евиЬ
могуће напи у необраЬеним пределима, таквима које л>уди
нису цивилизовали. За разлику од л>уди, оне путу^у ноћу уз
игру и песму. Н»ихово певан>е и игру може, а не мора да
прати гајдаш. Круг ко]и оста^е на сваком месту где су оне
играле оста^е неплодан. Њихове су игре тако брзе и тако за-
мршене да се чини како оне не додирују тло. Према томе,
ако је неко добар играч за н>ега се каже да игра „соиманити",
што долази од речи „соимане", а значи да „игра као вила".
То се може посебно применити на калушаре чще су игре
тако брзе и тако комгшиковане да л>уди кажу како ^едва до-
диру]]у тле. Веру]е се како су иеле најопасније за време
Русалија, у дане који се сматрају н>иховим данима. МеЬутим,
многи тврде да су оне активне читавог пролећа и лета и
да могу да нашкоде у свако доба године. ЬЬихова ]е моп
концентрисана измеЬу поноћи и зоре док петао не закукуриче.
Ако било ко прекрши неку забрану ма и несвесно, виле
удара^у. За таквог се каже да ^е „узет" или „опседнут". Те
забрале се обично односе на рад (послове), али и на друге
прилике; рецимо, ко год ступи у н>ихову игру биће „ударен",
ко слуша н>ихово несравн>иво лепо пева?ье оглувеЬе. Клигма-
нова ^е забележила да је ^едан калушар из Греча учество-
вао у обреду калуша зато што су му виле, док је спавао, дале
знак пева^ући и играјупи изнад н>егове главе, али то нще
било опасно будупи да је он већ био посвећеник. МеЬутим,
ко се одазове вилама када оне зову, остапе нем или глув до
кра^а живота. Стога, човек треба да пути у н>иховом при-
суству. Отуда ритуално ћутан>е калушара док образују и ра-
стура^у групу, и за време лечен>а. Ко слава на местима где
су виле биће „узет", или ако неко гице воду са извора нопу
постаће потпуно опседнут.
РЬихове на]типичнще жртве су младипи. Мисли се да иеле
покушава^'у да им украду мушку снагу. Ако неког виле „згоде"
(погоде), каже се „1аиг сип 1е1е, 1иа1 с!ш гшаШ, роск снп . . . (било
који од ових еуфемизма ко]и се користи за виле). Да би се спре-
чило то несрећно стан>е свако носи собом бели лук и пелен
ко}и су ефикасни профилактици. Понекад л>уди ставлю^у код
ску главу на мотку да би растерали виле. У Буковини, станов-
ници села покрива^у сво^е прозоре пеленом и белим луком
да би отерали зле духове. Каже се да иеле неће да приЬу ни-
једном месту, лицу или животин>и ко]и идоцу бела лука и
пелена. Претпоставл>а се да виле певају песмицу ко^м изра-
жавају своје кра^н>е незадовол>ство због ових утука.18
Веома сродне румунским иелама су српске (словенске)
русалије, русагье, а код Грка нереиде. Као иеле, и оне су на-
стан>ене у близини воде, по дрвећу, путу]у неопажено ваз-
духом. Кругови тамнще зелене траве и овде се об^ацш>ава^у
н>иховом игром. Поспеи такоЬе верован>е да ће се разболети
свако ко стане на н>ихов траг. И оне су духови ко^и доносе
м 1Ый., 52; и М. ОНпезси, М17о/о#:е готапеазей, ВисЬагез1 1944, 442.
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болести, али могу и да их излече, пошто познају лековите
бил>ке. Оне се појавл>ују у облику вихора. Код Грка се каже,
на пример, да је вихор „игран>е нереида".
Најближа и безмало идентична иелама су натприродна
бића дзуне код балканских Аромуна. Они их замишл>ају као
демоне који л>удима, стоци, па и стварима, наносе зло. Код
Аромуна у околини Велеса зову их џое. Верује се да станују
у дрвећу и изворима које по својој вол>и могу налустити. По-
себно воле да живе у оним изворима који су опкол>ени жбу-
н>ем и обрасли бршгьаном. Могу да узму лик л>уди, животин>а
или неког предмета, али најчешће остају скривене од погледа.
Кад се јавл>ају као девице, одевене су у лаку свилену тканину
коју придржавају појасом. Ако неком човеку поЬе за руком
да се домогне тих делова одеће, на пример кад се оне купају,
он задобија власт над н>има. Кад ветар снажно дува, оне му
се препуштају да их носи кроз ваздух и при том свирају у
фруле. Где настане вихор, ту оне играју коло, а л>уди се чу-
вају неделюма и месецима да не стану на место на коме су
дзуне играле. Њиховом утицају се посебно приписују болести
гихт, апоплексија, епилепсија, али и ушне, носне и очне бо
лести. Код Аромуна у околини Велеса, жене којима џое долазе
у сну падају у транс. Аромуни не називају зле духове н>ихо-
вим правим именима, него им, да их не би увредили, дају
ласкаве епитете као што су: албиле — беле, срећне; муша-
тиле — лепе; буниле — добре; хориоасиле — веселе; дултсиле
— слатке; арганделе — сребрне, итд.17 Ови демони могу бита
оба пола. Женски су настали од девојака које су се удале
за удовце, а мушки од младића који су уэели удовице за
жене. Да би се избегло зло које дзуне могу нанети, л>уди по-
кушавају да их некако умилостиве. Жене одлазе саме на из-
вор или, ако су сувише слабе, иду у друштву, по ведрој ноћи
с месечином. Неке иду само одреЬених дана, а нарочито сре
дом и петком. На извор се иде у празничној ношн>и, а на
извесној удал>ености од извора скида се све са себе, на главу
се ставл>ају бела марама и обредни хлеб, у руци се држи
кита босиока. Кад се доЬе на извор изговарају се ове речи:
Ви, беле и лепе,
Сажалите се на нас;
Што сте нам доле (зло),
Узмите нам опет;
Што сте нам узеле (добро),
Вратите нам поново!
На извору жене пресеку хлеб, потом пију мало воде, умију
се и бацају жртву у воду: новац, босиок, шарене вунене конце
или део одеће. Тада жене устукну неколико корака од извора,
да не би увредиле дзуну тиме што јој окрећу леЬа. Аромунке
у околини Велеса престају да раде ручне радове чим заЬе
17 Д. АнтонијевиЬ, Обреди и обичаји балканских сточара, Посебна
издан>а Балканолошког института САНУ, 16, Београд 1982, 169.
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сунце уочи четвртка, да их не би у току ноћи напале џое
од којих падају у транс. Осим дзуно-вила, у народном веро-
ван>у Аромуна јавл>а више као литерарни мотив, обично у
бајкама, мушата локлуи (земал>ска лепотица), вила која више
чини добро него зло.18
Види се да су дзуне код Аромуна по својим улогама и
функцијама исте или сличне вилама на другим странама
Балкана. Само н>ихово име у свом корену има значен>е „не-
промишл>ена" , „смушена", или „луда", тј. „обузета", опсе-
днута" Дијаном, како је то утврдио Елиаде. Код народа који
говори романским језиком у средн>овековним латинским
изворима забележена су верован>а и обреди везани за Ди-
јану у којима је сачуван антички лик ове богин>е као зашти-
тнице жена, породшьа и небеске светлости.19
У неким местима Румуније веровало се да русалије плове
ваздухом у крилатим кочијама певајући уз пратн>у гајдаша.
Понекад заиграју коло и на земл>и^ али ако неко случајно
нагази на н>ихов траг или седне у средиште кола, разболеће
се. За такво лице се каже: „оне су га удавиле" или „нагазио
је на траг оних лепотица". Кантемир их описује као невесте
ваздуха које очаравају момке у које се зал>убе. За друге, оне
су светице „те онога ко их поштује штате од Ьаволских замки
и поноћних духова, утвара, вампира и куге".20
Оне су имале моћ да изопаче сваког ко их не слави. Један
човек по имену Јонита Предетои, који је радио у понедел>ак
русалијске седмице, почео је одједном да скаче и виче као луд.
Људи који су се налазили у близини једва су успели да га
везаног доведу у село. Другог дана играли су му „кон>ића" уз
покличе: „Хај, хај, хап, хап (из русалија да усане), из кон>ића
нека искочи" и друго. Он сада о томе каже (од тада је прошло
више година) да су му се појавиле неке девојке у сну и рекле
му да ће га убита ако следеће године не игра у калушу. Ствар-
но, следеће године је играо у калушу и оздравио.21
Код Румуна русалије имају још један дан када су, по
народном верован>у, веома опасне. То је среда у четвртој сед-
мици после Ускрса и у Молдавији се она зове 5ггес!и КшаШ,
а у Буковини само КизаШ.22
Због русалки се почетком јуна није радило, нарочито у
пол>има где су се оне могле срести, а страх од н>их је био
веома јак. „Боже ме сачувај, јер кога узме коњић тај је про-
пао." Једна жена, која је радила за време Русалија, разболела
се. За н>у су говорили да је „узета од кон>ића". Сваке године
би она оболевала за време Русалија, а када оне проЬу и она
би оздравила. То је изазвало велики страх код мештана. По-
18 1Ы(1.
•• М. ЕНайе, ор. сг1., ПО.
» СЬ. УгаЫе, ор. сг1., 524.
« 1ыа.
!! К. Уша, ор. сП., 118.
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стоји верован>е у народу да се богал>и „узети од Русалки" неће
излечити док не заиграју у калушу, једном или више пута.
Добро је играти са калушарима јер то штити од болести
и урока. Исто тако, добро је да се сачувају бели лук, со и
пелен узети од калушара. Со треба да се даје стоци, а корисна
је и за л>уде, а бели лук и пелен треба да носи свако за време
русалијске недел>е. Ни стока није поштеЬена, јер бежи у пол>е
и умире ако је „ударе" виле. Жене тих дана не пуштају децу
да се играју и пен>у по дрвећу из страха од русалки. Једна
жена по имену Ана Пицига, док је копала кукуруз са оста-
лима оставила је мало дете у колевци испод дрвета. После
неког времена приметила је да дете скаче у вис из колевке
и да се преврће у ваздуху. Истог тренутка дете је онемело
и изгубило памет, „узеле су га русалке".23 Један учител> све-
дочи следеће: „Видео сам л>уде унакажене од русалки и раз-
говарао сам са н>има. Лица су им била искривл>ена, руке и
ноге заврнуте и укочене. Узеле су их русалије док су спавали
у башти."34 На дан Русалија нико не би требало да спава.
Сви треба да иду тамо где калушари играју. Уколико ипак
неко мора да легне, треба да стави нож под главу да не би
био одузет.
Верује се да је 5ггосш1 КизаППог „обележен" дан, када
неко може да постане 1иа1 или опседнут, због кршен>а за
брана рада. Како изгледа, за чланове калуша могућ је друк-
чији тип опседнутости. Један седамдесет шестогодишн>и немак,
из Греча, признао је да није планирао да поново иде
с калушарима зато што је био у поодмаклим годинама. Ме-
Ьутим, на 5ггс<ш1 К.изаШ1ог, док је мирно спавао, почео
је да подражава ритам игара уз музику коју је чуо „изнад
своје главе". Пробудио се и схватио да је то знак да тре
ба да поЬе с калушарима. Он је то и учинио.26 Једна жена
била је опседнута пошто је прала косу на дан Русалија. „Ни-
сам била у стан>у да чиним било шта, али никоме то нисам
рекла јер ме је било стид. Трајало је то четири до пет година.
Доктор је рекао да су у питан>у нерви. Било би бол>е да сам
умрла. На крају сам разговарала с неком женом која је рекла
да су ми потребни калушари из Грла. 'Али, шта ће рећи свет?
Тако ме је стид, плашим се' — рекла сам. 'Па шта онда? Хо-
ћеш ли да умреш?' И тако је мој муж отишао и позвао калу-
шаре да доЬу и учине своје. Дошли су и почели да играју
онако како је то уобичајено. А ја сам истовремено играла у
постел>и и чак испала из н>е. Другог дана, када је сунце из
лазило, на једној чистини изван села наставили су да играју
око мене све до подне. Остали су у мојој кући још два дана
и за све то време, док сам ја дрхтала на земл>и, они су изво
дили игре око мене. Била сам ошамућена и толико слаба да
су ме подизали за руке. Одједном, Бог ме научно да играм
-3 СЬ. УгаЫе, ор. сИ., 525.
" ГЫа., 526.
25 С. КНдтап, ор. сИ., 14.
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као и они. Ја сам се заклин>ала да то нећу да чиним, али
пошто Бог покреће моје ноге нисам могла друго да радим
осим да остатак недел>е проведем у игри са н>има. Играли су
они, играла сам ја, и ишла две године са н>има у опходе
села."26
Калушари морају да воде рачуна о извесним правилима
у својим играма, како их не би урекле виле које их прате
на сваком кораку. У једном документу налазимо да у
Банату барјактар носи преко рамена торбу са девет трава
јер толико има вила. Он кида ове траве и баца их на калу-
шаре, док их мутавко додирује с времена на време терајући
нечисте силе. А када се калушари побратиме, гајдаши изводе
„вилински марш". Када спавају, леже у паровима. Ако би ко
легао сам виле би га „урекле" и умро би. О томе говори и
Кантемир. Калушари спавају понекад само под црквеним кро
вом, јер ако би легли негде другде мучиле би их фрумоаселе
(лепотице). Онај ко уЬе у групу калушара мора у н>ој да оста-
не девет година, иначе би се могао опако разболети.27
Свака кућа треба лепо да прими калушаре, јер се верује
да од н>их беже динселе и иеле које наносе зло домаћинстви-
ма, а могу да урекну и чак понесу са собом децу. По завр-
шетку игара калушари разбијају своје реквизите, закопавају
их и беже не осврћући се да их русалке не би урекле.28
Према изнетим подацима могли бисмо да извучемо сле-
деће констатације. Игра калушара поклапа се с временом
када су иеле најопасније по л>уде. Став калушара према неким
местима као што су воде, шуме, надгробие хумке, пропланци,
раскршћа итд. објашн>ава се чин>еницом да су иеле (виле) на
овим местима најопасније. Чин>еница да виле имају највећу моћ
управо за време Русалија (Духова) може се објаснити верова
н>ем да у то време оживл>авају и духови мртвих којима је овај
дан такоЬе посвећен. Ове околности, као и друге на које ћемо
се осврнути, поткрешьују мишл>ен>е да су калушари опсед-
нути натприродним бићима иелама које носе различита
имена. Према Кантемировом опису калушари се појавл>ују
понекад и у женским хал>инама, подражавајући чак и
женски глас, а лице им је прекривено белим велом. Поз-
нато нам је да су према народном верован>у иеле женски
духови бл>ештаве белине. Број калушара је непаран, најчешће
девет, колико има и иела. Према Љубовом опису, виле имају
девет имена, а према обичају из Баната сваки калушар носи
име виле којом је опседнут. Калушари се јавл>ају баш у време
када, по народном верован>у, виле имају највећи утицај и
моћ. Изгледа да игра калушара подражава луду игру иела,
које се врте у отвореним колима не додирујући земл>у, попут
вихора који се сматра н>иховом манифестацијом. Верован>е да
се разболи онај ко стане на траг иела, аналогно одговара за-
« 1ЬШ., 82.
» К. Уша, ор. сИ., ПЗ.
■ та.
Ритуални транс 201
брани да се калушари чува^у да не нагазе ^едан другом на
траг, а ова^ н>ихов страх можемо об^аснити само тиме што
су калушари опседнути иелама. Тиме се об^ашн>ава зашто у
Ердел>у Иродеасу сматра^у заштитницом калушара. Она ]'е,
по народном верован>у, крагьица вила и у прошлости су јој
се калушари молили као н>иховом свецу заштитнику. Елиаде
указује на то да је Иродеаса „румунска метаморфоза Дщ'ане",
богин>е плодности, а она ^е и богин>а месеца. Он дода^е да
^е 1ериге (зец или сюс) како га употребл>ава^'у калушари,
атрибут Дщане и ^едан од уобича]ених облика преображаја
ко^и употребл>авају врачаре. Слос (кл>ун-маска) се закопава
на раскршћу, на месту ко^е мора остати непознато смртни-
цима због опасности везаних за н>ега као једно од места на
коме обитава^у иеле.29 И, на крају, главни доказ ^е само име
калушара код Аромуна и Бугара где се они називају русал-
цима.
Истраживачи су размигшьали о односу измеЬу калушара
и иела. Ву]а ^е први истакао природу н>ихове интеракщце
(уза^амног де^ства) тврдећи да су калушари представници иела,
н>ихова персонификащца. Већина научника је прихватила та]
начин резонован>а. Шце тешко указати на сличности измеЬу
иела и калушара пореЬен>ем црта заједничких и ^едним и дру
гим, које се своде на разматран>е о изгледу, времену и про
стору, драмском коду (игра, музика, и мапцске раддье), а нау
лакше се сагледава^у кроз подударан>е измеЬу два „била".
Овде ће, дакле, посто^'ати било позитиван однос (паралеле),
што значи да је то црта ко^у имају обе стране, било негати
ван (супротност), ко]и указу]е на бинарну шизму, или, као
трећа категорща, амбивалентан однос измеЬу иела и калу
шара, из чега, према Клигмановој, произилази ова шема:1*
ПАРАЛЕЛЕ
Иеле Калушари
^актившце у данима Русалща исто
светац-патрон ]е Дщана (Ироде
аса) исто
непаран бро] исто
живе у нелудском простору и лече на истим местима
обучене у бело исто
прати их барјактар исто
прате их свирачи, обично пу-
даши исто
игра]у у кругу обележеном пр- исто (круг је идентификован пр-
стеном стеном ко^и оцртава немак)
игра^у као да недотичу земл>у исто





активне нопу активни дан>у
лунарно соларно




Користе лековите траве за ле- користе лековите траве за лече-
че!ье н>е, за самозаштиту од штете
обузима^у „било шта што има коју наносе Иеле
душу", л>уде, укл>учу]упи калу- могу обузети л>уде за ко^е се
шаре, али и животин>е за ко1'е тада кажу да су 1иа1 сип Са1и$
се тада каже да су 1иа1 шп
1е1е
С разлогом „амбивалентност" и за нас и за Клигманову
покреће ^едно занимллшо питан>е о природи односа измеЬу
иела и калушара. Ови последнл нису у ствари праве персо-
нификаци^е вила, ^ер калушари могу бити такоЬе 1иа1. Не-
вероватно је да би калушари опседали сами себе као казну
која се у ствари ^авл>а ако се не обазиру на ритуални табу.
Иела не може бити опседнута. Тако моћ калушара нще екви-
валентна моли иела, док су калушари „сигурнщи" (безбед-
нщи) од обичних л>уди. Они морају такоЬе да се заштипу]у
од опасности. Изгледа разумнще становиште да калушари по-
среду]у измеЬу иела и заједнице од оног које упупу]е да су
они физичка манифестанта вила. Они су, заправо, у стан>у
да се крепу преко обе границе. Њима самима се повремено
прида^е натприродни статус, али су, истовремено, још л>удска
бипа и, стога, подложни кажн>аван>у због кршен>а закона.31
Елиаде наговештава тај посреднички положај калушара.
Он указу]е на то да је амбивалентан однос очигледан у игра-
ма. Каже се да калушари подржавају „летен>е" вила када ове
играју, зато што изгледа да н>ихове ноге ^едва дотичу земл>у.
Истовремено, тај тип кретан>а се упореЬивао с кон>ским га
лопом. Отуд, н>ихова дво]на природа долази у први ред. У
Грчкој је кон> довоЬен у везу с ветром (крилати кон> Пегаз).
Иеле се такоЬе замшшьају као ветрови. Истовремено се, како
кажу, плаше кон>а и клоне их се. Како ^е ранще изнето, л>уди
понекад ставл>ају главу кон>а на мотку или на сво]а врата
или теретна кола, што је профилактична мера против могуНе
повреде, на исти начин се употребл>авају бели лук и пелен.
Елиаде дагье додаје да калушари, тражепи заштиту од Иро-
деасе, ризику]у да постану жртве н>ених слугу. Оне се опако
свете и моћ ко^а им је дата ни]е једнака веп хијерархијска,
што значи да је ова последн>а (у калушарима) далеко нижа.
Супротно овим академским хипотезама, сами л>уди изража-
ва]у ^асна, иако противуречна ми1шьен>а о односу измеЬу иела
31 1ЬШ., 55.
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и калушара. За илустрацщу Клигманова наводи ове примере.
Ватаф из села Падурети, био је непоколебллгв у схватан>у да
калуш постсци у супротности са иелама, као што су и иеле
у противности са калушем. Калушари ове чине да иеле не
би дошле да нашкоде л>удима. тасно је да, према н>еговом
мшшьен>у, калушари и иеле нису једно исто. Уместо тога,
калушари дела^у као заштитници сеоског благостан>а уопште.
Узето у том смислу н>ихова парамилитаристичка функщца
постаје израженија.32
Други нису тако убеЬени у изрицан>у сво]их мишгьен>а,
признајупи збрку о том питан>у. У месту Фрнчешти, и ватаф
и немак (мутавко) повезивали су иеле са синзиенама, у су-
штини истим вилама, активним на Иван>дан 24. јуна, (ду-
годневница), а тај се дан у Румуна назива Драгаица. Драгаица
је такоЬе популарни назив за неко жуто цвепе које девојке
сакушьају тога дана као иван>ско цвеће, од кога плету венце
и потом их бацају у купе као део обреда плодности. Цвеће се
чува и употребл>ава за лечен>е разних обол>ен>а и профилаксе,
као што су бели лук и пелен у борби од калуша. Синзиена
значи у ствари света Дщана, заштитница иела и калушара и
богин>а плодности. С обзиром на то да ^е Драгаица или Син
зиена дан вила, на снази су све забране рада. Ако неко прекрши
забрану тада је „узет". Немак из Фрнчешпца ^е понудио ову
дистинкцију: „За време русалија можете бити само 1иа1 йт
Са1и§, а на дан Синзиене само 6.т 1е1е." Ипак, забране посто^е
читаве године. Посебно ^е забран>ено слушати како синзиене
певају. МеЬутим, ако их чујете за време русалија и будете
„узети", може вас излечити калуш. Ватаф ^е додао да је
калуш повезан са иелама, а и један и други су дела божщ]а
или духова из давне давнине. Очигледно постов одреЬена
пометила у мишл>ен>у. Са друге стране, ватаф и немак (мутавко)
из села Греча, нису нимало били неодреЬени у погледу веза
ко^е посго]е измеЬу калуша и иела које он помшье као
§оипапе (шоимане). Калуш долази од иеле, објаснио је ватаф.
Нема ниједне друге игре као што је калуш, изузев шоимане.
Многи би волели да играју али не могу да науче игру, зато
што је она везана за шоимане." Хтео је да каже, напомшье
Клигманова, да ту нще у питан>у само физичка окретност
веп и питан>е инищцащца.33
Неизоставан заюъучак ко^и може да се иэведе јесте да
веНина л>уди, а посебно сами калушари, верују дубоко да
постов нека веза измеЬу калушара и иела. Оно што остаје
неизвесно јесте природа (карактер) тог односа. Да калушари
„долазе од шоимана" не значи да су калушари овашюћен>е
шоимана. Директно интервјуисан>е које је начинила Клигма
нова то не потврЬу]е. Ню]' ^е виолиниста из села Греча рекао:
„Калуш не може излечити неког ко]'и ^е позлеЬен од стране




Онај кога је погодила шоимана остаје парализован или де-
формисан. То није иста ствар. Свака болест има свог сопстве-
ног доктора."54
У старијим сведочанствима неких истраживача налазимо
имена л>уди који су били „узети од русалки" или узети од
„кон>ића" а који су се спасли од болести помоћу калушарске
игре. Често се срећемо с тврЬен>ем да многи играју у калуша-
рима како би се заштитили злих намера од стране русалки.
Калушари играју у н>ихову част, а народ верује да ће се
одузети и сакати од вила русалки излечити једино ако играју
калушарску игру три године узастопце.35 Друго сведочанство
говори о занимл>ивом народном верован>у. Они које обори ова
болест играју и певају, а да при том нису ни свесни шта раде.
Они су у једној врсти транса изазваног натприродним бићима.
Да би се болесник излечио, у кућу треба позвати калушаре.
О пантомими која има за цил> лечен>е болесника биће говора
касније. Поменућемо и ово занимл>иво сведочанство. За време
русалијске недел>е најгори су дани уторак, четвртак и субота.
Тада нико не ради јер би га иначе узеле русалке. Људи се
запуте у пол>а кличући на сав глас „И тако хоп, хоп, хоп"
понавл>ајући ове усклике бесконачно. За једног човека који
је косно у пол>у веле да је око подне изненада почео да скаче
увис, да се баца на земл>у итд., изговарајући речи које иначе
юворе калушари.88
„Узети од вила" скакали су и викали „баш као калушари",
а у игри „готово нису додиривали земл>у". Таква сведочанства
показују да је дружина калушара у ствари опседнута демон
ским духом вила које круже у данима Русалија, те да ту
имамо случај о магијском принципу сродности ($ипШа зшиП-
Ьиз). На пример, број калушара је увек девет (данас он одступа,
што је последица демистификације гёихове игре), затим, калу
шари се облаче и у женско одело и имитирају женски глас
(према Кантемиру), што показује да су они опседнути управо
тим демонским духовима у које је румунски народ веровао.
То је разлог што калушари као добри поназваоци „закона
светила" имају чудотворцу исцелител>ску моћ и што су наби-
јени магијском снагом, а изузетни исцелител>ски карактер је
н>ихов основни постулат. Калушари имитирају ход и лет ру
салки, изводе при томе одреЬене покрете, па је отуд народ
непоколебл>иво веровао да они лече болесника од злих духова
који су се у н>има настанили. Народ је био толико престра
шен верован>ем у ове духове, да су деца одмах одустајала
од игре у шуми и пентран>а на дрвеће кад би их старији
опоменули: „Стани будало, хоћеш ли да те узму русалке."87
Све ове поменуте виле различитих имена у суштини су
непријател>и калушара и желе им зло. Прате их с мржн>ом
»• 1Ый., 57.




која уюьучује жел>у за уништен>ем. Ово је необична оитуација.
С једне стране калушари су обдарени низом атрибута који их
одвајају од обичних л>уди, а с друге стране страхују од вила
које их прате да би им нанеле зло. Самим својим постојан>ем
калушари изазивају л>утн>у тих вила, те се меЬу н>има развија
оштра борба. То надметан>е се огледа у мноштву поступака
намен>ених одбрани калушара од вила. Народ у Трансилванији
верује да постоји нека сила која помаже калушарима да
играју и која помно бди над н>има и н>иховом игром, а онај
ко не зна да игра како треба пада онесвешћен, што је знак
да се тој сили он није допао. Иродеаса је заштитница калу
шара. Њој морај у да приносе жртве како би им помогла у
игри. Из свега овога видимо да калушари морају да се удруже
са одреЬеним силама које их штите, окрешьују и удахн>ују
елан и натприродну снагу, како би што успешније и безболније
извели своје игре.
Треба подвући, да је народ игру калушара и обред у
целини видео као заједничку манифестацију одражену у ми-
слима као најјачи и незаобилазни натприродни чин. Расплам-
салост оргијастичке енергије, доведена до лудила и транса
којим се одликују калушари за време игран>а, чинила им се
нестварном и нечим што превазилази границе нормалног л>уд-
ског понашан>а, што би значило да оном ко је експониран
доиста помажу неке невидл>иве и необјашн>иве силе природе.
Народ се није трудно да те силе стриктно дефинише јер га
није занимало ко су оне и како се зову. Постојало је само
опште верован>е да нека сила води калушаре и даје им одре-
Ьену моћ. Из тога се родило и оно најбитније верован>е да
калушари имају ненадмашну исцелител>ску снагу, као и да
свака ствар коју дотакну и свако место на којем играју
доносе здравл>е и срећу човеку.
Коњић — коњ
Овде ћемо се позабавити фигуром кон>а (кон>ића), веома
значајном за наша истраживан>а, и н>еговом улогом у обреду
и игри калушара у којима је овај реквизит неизоставан, али
не у свим крајевима Румуније. Различити називи и изрази
меЬу калушарима показују да ова фигура има велику улогу,
а то потврЬује и чшьеница да је игра добила име калуш баш
по том коњићу. (Реч Сй1щ неки изводе из латинског саЬаНиз).
Овој фигури се придаје посебна важност у самој игри у којој
се с н>ом изводе чудесни покрети који дочаравају игру кон>а.
Занимл>иво је да је у румунском фолклору кон> често повезан
и са Ьаволом као једна од н>егових одлика. Постојало је веро
ван>е да нико од оних који би представл>ао фигуру кон>а у
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калушарској игри не би могао да уЬе у цркву седам година.
Што је ]ош эанимл>ивще, посто^и амбивалентна природа од-
носа измеЬу иеле и кон>а. И једно и друго су повезани са ду-
ховима вегетащце. Дал>е, верује се да пе жене ко)е раде на
Св. Тодора изударати кон>и Св. Тодора, баш као што л>уде
кажн>авају иеле зато што раде на н>ихов дан. Ипак, са друге
стране, претпоставл>а се да се иеле плаше кон>а и понекад
се употребгьава изрезбарена кон>ска глава као плашило про
тив н>их.38 Улога фигуре кон>а, ко^а се доводи у везу са ми-
тским эначен>има и верован>има у исцелитегьску моћ болесника
и здравл>е л>уди, носи и карактеристике гоюдности и судбину
годишн>е летине и стоке. Овај двоструки митки знача^ нагла-
шен ^е у самом обреду.
Вековно дружен>е човека с ксньем одразило се и у мито-
лошко религиозним предоцбама Румуна, као и других на
рода света. Кентаур је хибридни лик кон>а-човека, крила-
ти ко» Пегаз отворио ^е ударцем сво^их колита свети
извор Хипокрене око којег су се окушьале музе. Вилени
кон>и возе по небеском своду грчког сунчаног бога Аполо-
на-Феба, као и громовнике народних верован>а словенског
Ипщу и шпанског Сантиага. Келти пошту]у кон>ско божан-
ство Епану. Грчка богин>а плодности Деметра и владар океа
на Посещ0н приказу]у се каткад с кон>ском главом. Кон>-
ска (кабилоформна) божанства сво^ствена су многим азщским
и европским митолопцама. Познате су и жртве кон>а. У
Махабхарати и Рамајани свечаним обредима жртвован>а кон>а
посвепени су дубл>и описи. Сличне жртве, особито кон>а-белаца,
познају и Персщанци, Германи, Словени, Балти, Грци, Рим-
л>ани и др. И данас је раширен обича^ у Румунщи и на Бал-
кану да се кон>ска лубан>а поставл>а на стабло и слемена
кућа као заштита од злих демона, невремена и сл. Кон>ска
потковица, о ко^ посго]'и верован>е да доноси срепу, прибща
се на врата и прагове и дан-данас, а такоЬе израЬу]]е у мини-
јатурном облику као накит или ама^ща.
У митолопци кон> ^е племенита животин>а са финим ин-
стинктима, неисцрпном снагом и енергирм и, изнад свега,
брзином. Многе културе веру]у да је кон> роЬен из вихора.
Он је такоЬе слуга неба и богова погоде (временских прилика).
Тор вози кола која вуку парипи. У грчкој митолопци Хелиос
је сваки дан пренооио преко неба сунце у колима која су вукла
четири кон>а. Ритмички топот кон>ских копита, кон>а у галопу
и кола која тандрчу били су громови, а мун>а бич ко]и их ^е
шибао. Лепота, енерпца и кретан>е кон>а попут вихора при-
вукли су пажн>у песника. Хомер казује причу о амфибщским
парипима крал>а Ерихтонща, легендарног спартанског кралю.
За н>ега се говорило да је најбогатщи човек јер је имао на
сво^им поседима три хшьаде кон>а. Када је Бореј, северни ве-
тар, желео да се пари с кобилама, претварао се у пастува са
*> К. Уша, ор. сИ., 355.
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црном гривом. Из те везе потекло је дванаест омица. Хомер
описује брзо и деликатно пропин>ан>е омица на копну и на
мору акробатским изразима: „када би хтеле да прескачу преко
житних пол>а, оне би окрзнуле вршке житних стабл>ика не сло
мивши их. А када би хтеле да скачу преко широких леЬа
мора, дотицале би крести таласа на седом мору."39
Блиско дружен>е измеЬу кон>а и јахача родило је мито-
лошки сој кон>а-л>уди или кентаура. У ствари, када су шпан
ски конквистадори стигли јашући кон>е у Нови свет, Инди-
јанци који никада дотле нису видели тако чудно биће, веро
вали су да су човек и кон> једна аветин>ска подоба. Древни
Грци, такоЬе, били су веома импресионирани погледом на
јахача кон>а, створивши многе приче о кентауру, створен>у
које је било пола човек пола животин>а, које су родили речни
богови, док су се борили витлајући гранама дрвећа, напа-
дајући и отимајући женска бића. Грчки сатир, имагинарно
створен>е пола човек пола кон> или јарац, у ствари је кентаур
који је узео на себе човеково тело. Најупадл>ивија карактери-
стика сатира је н>егов таласасти кон>ски реп. Они су били
стални пратиоци Диониса. У раној грчкој драми, глумци обу-
чени у сатире имали су маске с козјим ушима, а припасивали
су око струка кон>ске репове којима су махали око себе док
су играли. Једна занимл>ива античка посуда приказује јахаче
са бичевима и маскама у облику зечје главе које носе на ле-
Ьима погрбл>ени сатири истовремено играјући и носећи кон>-
ске маске.40
Не можемо одолети утиску да је потомак грчког кентаура
и сатира управо дрвени кон>ић (маска) о коме је овде реч,
коју играчи за време игре држе натакнуту на колац.
Израз „узет од кон>ића" значи да је дотичном кон>ић
донео болест. Аналогно томе исто значен>е има „узет од иела",
што значи да су му оне донеле болест, или како се још
каже да га муче динселе. Исто тако треба тумачигги и из
раз „иди код кон>ића" који се употребл>ава у северној Бугар-
ској после завршетка обреда с болесником кога су напале
иеле. „Иди код коњића" значи да болест треба да се врати
одакле је и дошла, дакле, кон>ићу. И према отптем народном
верован>у, болест се лечи магијом истог демона. Тиме се објаш-
н>ава и верован>е да ће девојка и невеста које играју поред
калушара бити здраве и да ће деца коју калушари узму у
наручје постати добри војници и играчи. Значајно је и веро
ван>е да ће онај ко „прими кон>ића" бити срећан и заштићен
од болести. Ово показује да не треба занемарити ни гледиште
Вује, иако оно није докраја разјашн>ено, по коме постоји
веза измеЬу иела и кон>а. Када смо говорили о карактеристич-
" 5. ЬопзсЫе, Атта1з апй 1ке Оп&пз о/ Бапсе, Ьопйоп 1981, 159.
" 1Ый., 161.
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ним цртама иела истакли смо чин>еницу да су оне често
сматране персонификащцом ветра или вихора. Не доводе се
само иеле у блиску везу с вихором и ветром веп, исто тако, и
кон>. Осим наведених примера из класичне митолопце, сличие
идентификацще срепемо у савременим народним верован>има.
Могу се чак напи примери где се демонска бипа сродна иела
ма ^авл^у у облику кон>а. Ова околност, као и чин>еннца да
су иеле, као и вештачки дрвени кон> у калушарском обича^у
и игри, увек беле боје, наводи на помисао да је можда и кон>
у игри калушара териоморфно представл>ан>е иела, тим пре
што нам је позната н>ихова паралелна по^ава у облику човека
и животин>е.41
Истакнимо и блиску везу која посто^и измеЬу разигра-
ван>а кон>а и игре калушара. Калушари као обавезан део
ноипье носе на ногама мамузе. То се може објаснити као
остатак неког обичаја у ко^ем су учесници ^ахали кон>е, а да
се том приликом највероватнн]е радило о разиграван>у кон>а.
Имамо чак и доказе у фолклору румунског народа да су
на Св. Тодора играли и калушари.42 Код неких народа ра-
зиграван>е кон>а приреЬу^е се за време Русалща кала у Ру-
мушци играју калушари. Можемо се запитати, нису ли мож
да калушари ти по којима ^е игра разиграван>а кон>а добила
име? Све ове околности наводе нас на претпоставку о по-
везаности русалщских обичаја и „кон>а св. Тодора", ко^и
се по народном верован>у појавл>у^е баш на дан Св. Тодора.
Сматра се да су ти кон>и врло опасни за жене, те се оне чувају
тога дана да не раде, заюьучује Вуја.4* Низ обичаја којима
се слави повратак лета у Румушци, према на]старијим вестима,
прате и игре са кон>има, назване разиграван>е кон>а. Управо та
повезаност игре калушара и разиграван>а кон>а навеле су неке
фолклористе на уверен>е о романском пореклу калушара. Томе
]е управо допринело и пореЬен>е разиграван>а кон>а са Еквири-
^ем (ЕцшЛа), кон>ским тркама које су приреЬивали Римл>ани
у време Салща. То јебило сасвечаним приношен>ем жртавабогу
Марсу које су се понавл>але сваке године у време приреЬиван>а
такмичен>а кон>а на Марсовом пол>у. Кон> из десне эапреге
победничке двоколице проглашаван је за светог кон>а и при-
ношен ^е на олтар бога Марса као жртва на том истом пол>у.44
Овај култ има много заједничког са низом савремених
обичаја, као што су: кон>ске трке, приношен>е кон>а на жртву
ради добщан>а богатијих приноса, борба око кон>ске главе,
уграЬиван>е кон>ске главе у зидине и др. Хипотеза која тражи
порекло калушара у римској игри 8аШ изгледа шце без
основа. Сличност измеЬу игре калушара и игре 8а1Н сматра





Ву^а, види се измеЬу осталог и у употреби хладног оруж^а
у овим играма. Миленхоф (К. МШепЬой) у сво]0] студщи о
играма са с-рул^ем доказу]е да су оне биле раширене код
свих индоевропских народа. То је утврЬено и за обича^
жртвован>а кон>а. Грим ^е пронашао остатке овог обича^а код
старих Германа, а Манхарт, који се темел>нще бавио истра-
живан>има ових култова, налази их код многих европских на
рода и то у вези са аграрном мапц'ом и мапц'ом исцел>е1ьа
болесника.45
Разиграван>е кон>а, као и све врсте атлетских надметан>а,
спада у важне обича^е многих европских народа. Ти су оби-
ча^и углавном везани за пролепне светковине и наговештавају
долазак бу^не вегетащце. Сличне поворке јахача и тркача сре-
ћемо и при другим светковинама које се приреЬу^у на н>и-
вама ради бол>е плодности. Видимо како се у летн>е игре,
блиско повезане с култом оживл>аван>а природе, уводи један
нови елемент. Он је застушьен у игри калушара на северу
Бугарске, али и у неким деловима Румушце где је игра, осим
исцегьен>а, имала за цил> да изазове и богате приносе у летини.
И овде ^е кон> имао знача^ну улогу.46 Царалеле ради наве-
шћемо још неке примере из Европе. У Шлеско] на русалски
понедегьак сегьаци ]ашуЪи на конлма обилазе оранице мо-
лепи се за бол>у летину. Сегьак ко.щ има најбол>ег кока бива
изабран за крагьа. На кра^у он треба да испече црну овцу од
које сваки сегьак узима по једну кост и следећег дана пре
изласка сунца закопава ^е на сво^ н>иви да би усеви бол>е
напредовали.47
Остаје нам да укажемо на ^ош неколико примера о улози
кон>а и н>егове фигуре у обредима и митолопцама других на
рода, пошто се очигледно ради о траговима некадаппьег ве-
роватно заједничког веома старог култа. Иако се пореЬен>а
и тражен>а аналогща могу сматрати смелим, сумн>е нестају
када се суоче стварне чин>енице.
Поменућемо један обича^ у коме се живи кон> замение
дрвеним кон>ипем. У једном месту у средне ТуринЬщи посто-
^ала су два црквена средишта. На дан Русалща свако понао-
соб организовало ^е свечану поворку у ко^ су учествовали
момци и дечаци. Свака група имала је по једну особу одевену
у лишће од липе, ко^а ^е на глави носила круну од цвећа.
Затим су бирана два барјактара и две особе с бичем. Са
великом свитом, уз музику, они су обилазили разна места. На
нарепшим кон>има они ^ашу одевени у лишпе. Момци који
прате поворку такоЬе су на кон>има а дечаци за н>има на
дрвеним кон>ићима. Када се дружине састану, развије се меЬу
н>има жестока борба чщи је цил> осва^анье заставе непрща-
тел>ске дружине. На русалщски уторак попа вл,а се ова све-





лишћем липе преоблаче у женске хал>ине, идугш од купе до
купе и убирући дарове на^чешпе у натури. На саме Духове
липца излази у пол>а, барјактари улазе у усеве машући бар-
1ацима изнад н>их, док остали пева^у црквене песме.48 Махан>е
барјацима над болесницима и игре око н>их спадају меЬу
највредни^е и на^карактеристичнще русалске обичаје код Не
маца. Овде су удружени многи детапьи русалских обича^а
ко.ји подсеву на делове калушарског обреда, пре свега у
чину да се поред живих кон>а на ко^има ^ашу момци, по^ав-
лэду и дрвени кон>ипи. Ова] пример најбол>е показу^е да се
у обредима прави кон>и могу заменити дрвеним. ПореЬен>е
ових обича^а са игром калушара ^е драгоцено. Поред главних
обележја (свита, музика, обилазак места на дан русалща)
налазимо и друге заједничке црте, као што су барјактари,
особе с бичевима, поменути дрвени кон>ипи и, што је на^'бит-
шце, лечен>е болесника. Треба указати на значај трансформа-
щц'е ликова ко]и представл>>а^у божанства вегетащц'е. Они су
првог дана оденути у лишпе, а другог у женске хал>ине. Позна
]упи блиску везу измеЬу вила и вегетащце, Вуја се пита
шц'е ли можда овим чином трансформащце симболизована
та веза?49
Код Енглеза се НоЪЪу когзе ]авл>ао у групи играча ко]и
су на ногама имали звончипе, а звали су се Могпз Лапсегз, а
играли су с мачевима. Игре су приреЬиване за Ускрс, први
ма], а нарочито за време Духова. У групи су увек имали ко-
н>ипа попут немачког 8сЫтте1геИег. У Шекспирово време
игре су извоЬене и у позоришту по завршетку представе и има-
ле су за цшь да поправе расположен>е публике после извоЬен>а
неке трагещце.
Могггз игре с мачевима у варщантама се могу напи у
Шпанщи (топзса), Португалии, Италији, на Ма.)орки и на
Корчули (морешка). За нас је веома знача^о да ]е на^већи
познавалац игре Сакс тврдио да енглески Могпз и румунски
Калуш имају вепину за]едничких црта и упадоьиву сличност.
Исти им је чин и смисао смрти и васкрсен>а. То се врши по
могу ритуалне драме за чије се извоЬен>е ^едно или више
лица маскирају и пада^у у транс. Маскиран>е сачин>ава фи-
налну категорщу за пореЬен>е у ко]у ^е ставл>ен калуш.60
Дворски лекар Чарлса II по имену Едвард Браун, доктор
медицине лондонског колена, каже да су 1669. године Румуни
играли са исуканим мачевима, да су звекетали н>има, окре-
ћупи, увща^ући, подижупи и спушта^упи своја тела снажним
и активним покретима уз музику специфичних ритмова. Кас-
шц'е ]е ова велика „игра мачева" одиграна у граду Крон-
штату, 1745, године у част аустрщског и маЬарског цара при
ликом н>егове посете Ердел>у. Један друга извештај из 1852.
« та., ш.
» 1Ыа., 132.
50 С. КНетап, ор. сН., 61.
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гадине говори такоЬе о шрама с мачевима у срцу Румутпце.
Најпознатије игре с мачевима на Балкану су македонске руса
лије, кумпанщ'а на острву Корчули и покладе на Ластову.
Игре с мачевима има^у недвосмислену магијско-исцелител>ску
функщцу. Миленхоф у својој монографщи о играма с ма
чевима показује да су оне имале и ратнички карактер код
многих индоевропских народа, али да су и у блиској вези са
соларним култом. У грчко-римском периоду приреЬиване су
ради заштите од соларних богова Аполона, Херкула, Јупи-
тера и Марса.
Што се тиче повезаности измеЬу кона и соларног култа,
о чему се доста расправл>ало у науци, навешпемо неколико
доказа у прилог тој тези. Верује се да сунце полази на
сво^ пут 21. децембра јашупи на белом кон>у. У ведским
химнама стоји да сунце личи на блиставог белог кон>а. На
најстаријим грчким и орщенталним споменицима сунце је
представл>ено као колут кога вуче кон> на свом небеском путо-
ван>у. Слична сведочанства су наЬена у бронзаном добу код
северноевропских народа. Исту представу срепемо и у мито-
логији германских народа. С друге стране, кон> је животин>а
ко^а се жртву]е богу сунца. Жртвован>е кон>а је посто^ало и
код Индщаца, иранских народа, Пруса, Словена, Немаца,
Грка, Римл>ана. Дакле, веза измеЬу кон>а и сунца је прастара
и универзална парадигма за све индоевропске народе.
Структура ритуала
Исконски ритуал калуш (калушари) вековима живи у
румунском народу, у н>ихово] земл>и, а местимично и у северо-
западним деловима бугарског Подунавл>а, одражавајупи кон
гломерат обредних радн>и сачин>ених из читавог низа струк-
туралних слојева од којих сваки има сопствени унутрашн>и
распоред и ритам извоЬен>а, а меЬу н>има се истичу три
шуглашпуа. У првом, калушарска група обавл>а обредну служ
бу у чину заклин>ан>а на верност и тајност обреда такозваног
обепан>а и дизан>а заставе, односно везивана за дату реч.
Друга део ритуала се састо^и од игре калуш, тзв. светковине
(славе) која траје неколико дана, селепи се из села у село
из купе у купу. У трепем делу долази до растуран>а калуша
уз „сахран>иван>е заставе" и уништаван>е обредних реквизита,
што значи, и практично и симболично, за ту годину коначно
растуран>е магщ]ске групе и повратак калушара у сеоску за-
^едницу и нормално стан>е свакодневног уобичајеног живота.
Калушари су група играча и извоЬача обреда саставл>ена
само од мушкараца који за време Русалија (Духова) обилазе
села и сеоске домове под воЬством предводника. Зову се још
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и калупени, калаузи и борипани а у Бугарсксц најчешпе
русалци. Они су ритуално затворена група од седам, девет (нау
чешпе) или ^еданаест лица. Брачно стан>е не ограничава н>ихово
учешпе, али су искл>учена деца. Традициуа налаже да група
буде саставл>ена увек од непарног броја исшьучиво мушкараца.
На челу калушарске дружине сто}и воЬа, предводник,
старешина, ко.]и се зове и у Румунщи и у Бугарској вагаф.
Он предводи калушаре, води рачуна да се пошту1у закони
утврЬени заклетвом и решава сукобе. Не разлику]'е се ношнюм
од других калушара. У неким крајевима поспри и други пред
водник ко^и иде иза првог и носи главу кон>а, односно штап
са фигуром кон>а на врху. У н>иховом друштву је калушар са
заставом. Н>егов задатак је да на одреЬен знак воЬе удара
болесника заставом, а то је по народном верован>у на^успеш-
ни]и лек. Ватаф је одговоран за подучаван>е калушара у игри,
а сам ]е на^бол>и играч. Он мора да буде и веома храбар
и упознат са мапцским чинима ко^е не може да открије ни
ком до ватафу ко]и га наслеЬује. Остали калушари не знају
ватафове та]не. Један калушар из села Лазо, рекао ^е Клигма-
новој: „Ватаф има сво^ посао, ми се не мешамо у оно што
он ради." Он има неограничену моп и калушари морају да
се покорава^у н>еговим наредбама, било какве да су. Иако
неки тврде да се та^ положај преноси с оца на сина, шце
доказана строга сродничка веза. Вепина се слаже да ватафа
не бирају чланови групе, веп га заправо одабира сам ватаф
на умору, јер тек тада, на самртној постел>и, открива сво^е
тајне наследнику кога је он одабрао. Ватаф из Брка каже:
„Непу роЬеном сину открити та]не, јер он неће бити ватаф."
Ако ватаф умре неочекивано, несрећним случајем, а да нще пре-
нео сво^е та^не, човек ко^и је играо поред н>ега поста^е ватаф.
Он тада мора да учи та]не од ватафа из другог села. Ватаф
остаје у тој функцщ'и доживотно, без обзира да ли наставл>а или
не наставл>а да игра и да ли се ритуал и дал>е упражн>ава или
не. У случају да се ритуал угасио, ватаф је ипак обавезан за
клетвом да преда своје та]не наследнику. Ватаф за^едно с
музикантима одреЬу]е да ли ^е неко „опседнут русалщама"
или нще. Он је одговоран за све мапцске, церемонщалне али
и комичне сцене које изводи немак (мутавко).51
У Бугарско^ се воЬа калушара такоЬе назива ватаф, али
је Iьегова функщца наследна и преноси се с оца на сина или
са деде на унука. Отац пе завештати и оставити у наследство
ово зван>е само првом, односно на^'старщем сину, а други
синови то не могу бити. Наравно, наследство се преноси само
по мушко^ линщи, ^ер жене не могу да буду калушари а
поготово не воЬе. Ватаф, према народном верован>у, поседу^е
натприродну силу коју преноси на свога наследника, а током
русалске недел>е и на све чланове калушарске групе. Само
" 1Ый., 3.
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он може да бере самовилске и исцелител>ске бшьке, и само
он зна каква се тајна сила крще у н>има. Он је упупен у
мапцску моћ свете воде, у могупност да удал>и зле духове и
покори невидл>иве и рушилачке натприродне силе. Он има
право да изабере калушаре и да их проглашава у то зван>е.
Једино он може да освепу^е заставу, да руководи играма и,
што ^е најбитнщ'е, да лечи и подиже оболеле. тедном реч^у,
он ^е потпуни господар и духовни воЬа током целе русалске
недел>е, све докле трају калушарске игре, те му се сви мора]у
слепо покоравати без икаквих поговора. Без ватафа се не могу
одржати калушарске игре, нити ико друга може да се носи
са самовилама и русалкама ко^е се само н>ему потчшьава^у.
Значащо је истапи да н>ега уважавају и током целе године.
Однос према ватафу, у целпни узето, сличан ^е односу
према божанству. То без сумна потиче из давних времена
када ^е предводник био велики свештеник ко]и ^е обавл>ао
обреде и руководио процессом и читавим н>еним церемо
нијалом.
У групи лица са специфичним функщцама и особинама
осим ватафа је и немак (мутавко), маскирана личност од
примарног значаща за ритуал са објектима кон>ипа и фалуса
у руци. Он има такво име пошто му шце допуштено да говори
за читаво тра^ан>е ритуала, па отуда највише комуницира
мимиком. Он је углавном шагьив лик у чщим комичним лакрди-
^ама сви веома ужива^у. Н>егова су задужен>а вишезначна:
засме^ава л>уде, издаје наредбе, одржава ред меЬу калуша-
рима, кажн>ава оне ко]и погреше у игри удара^упи их мачем
или бичем по леЬима или ногама, прода}е женама бели лук
за лечен>е и прави се да л>уби дево]ке — једном речју, он је
ватаф у негативном облику. Понекад мора да набави и храну
за читаву групу, па може да краде хлеб, јаја или друге на-
мирнице али никада не краде за себе, веп сво^у награду дели
са калушарима. Да би испунио сво^е дужности, може да
улази у свако место. Дакако, он сам, или за^едно са ватафом,
одговоран ]е и за магщске и церемонщалне радн>е, уюьучу-
^упи и лечен>е.52
Та] немак (мутавко), као ватаф у негативном смислу, т).
антиватоф, за публику и посматраче ^е шагьивчина, зачикивач,
односно кловн који испол>ава противност измеЬу културних
норми и „абнорми". Н>егов двосмислени карактер изражава
темел>не супротности: природа—култура, живот—смрт, мушка-
рац—жена, его—суперего, и дете—родител>. По сво^ спол>аш-
н>ости он не личи ни на мушко ни на женско, а ипак сугерише
и једно и друго. МеЬутим, ньегова унутрашн>ост шце двосми-
слена, она је одреЬено дефинисана. Он је мопан, мужеван,
о чему сведочи н>егов дрвени фалус кој» провиру^е испод
сукн>е. тош једна дихотомщ]а немакове личности јесте дихо-
томща светог и профаног. Он ^е и ^едно и друго. Као такав,
и та.
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он посредује измеЬу оних који настан>ују обе сфере калу-
шара и сел>ана. Он је, у ствари, амфибија који је подједнако
код куће, у свету стварности и свету маште. Он преводи свет
у метафору, у секуларну метафору, манипулишући културним
системом. Његов идентитет шал>ивчине даје му гипкост. За
време калушарског тајног, езотеричног формиран>а и расту-
ран>а, као и за време ритуалне куре лечен>а, немак преузима
своју свету улогу и одговорност за магијско-обредне радн>е
сам или у сарадн>и са ватафом.53
С друге стране, за време јавне церемоније у сваком дво-
ришту немак — калушев камелеон, узима на себе још један
идентитет — световног шал>ивчине. У том контексту, н>егова
„антиприрода" избија било у уопштеном комичном понашан>у,
подругиван>у, или у разраЬеним ритуалним драмама које се
ноигравају свим аспектима живота, јер ништа није свето у
тим сатирама и шалама. У чему је вредност таквог понашан>а?
У првом реду комично олакшан>е јесте изврсна разонода. Кла-
сично се с правом обара на извесно научно занемариван>е
важности разоноде која „тежак живот чини подношл>ивим".54
Лик немака (мутавка) познат је у другим крајевима
Румуније под именом блож. Он такоЬе не говори, већ само
гестикулира, али ни остали калушари понекад не проговоре
по недел>у дана, за све време трајан>а игре. Блож растерује
окупл>ени народ да би омогућио несметано извоЬен>е игара.
У руци носи мач или бич којим удара око калушара разго-
нећи зле силе. Код калушара из Влашке и Јаломице опсцено
се понаша према калушарима.55 Овај лик се код Румуна
јавл>а и у друштву са брезаима, игри под маскама за време
Божића. Према томе, он није везан само за игру калушара.
Може се рећи да је то једна од најраспростран>енијих фигура
коју често срећемо и код других народа у различитим об-
лицима и везама. Некада се јавл>а самостално или у већем
броју, као на пример у нсточном делу Балканског полуострва,
нарочито код Бугара у игри кукера. Код Румуна је познат
у Добруци и на обали Дунава под именом куке. У области
Брсе мутавко се исто зове кука.56 Ову фигуру смо срели код
Арумуна у игри под маскама. И овде је н>егов лик комичан уз
смешну одећу од разних крпа, али уз обавезно крэно на леЬима
и звонима око паса. У руци носи штап, бич и фалус којим
удара присутне. Овим ударцима се приписује посебна натпри-
родна моћ. Њиме растерује зле духове, доноси здравл>е и заш-
титу од болести. Он се и овде шали на рачун окушьене публи
ке, а што је уосталом одлика и других маскираних фигура.
МеЬу другим личностима калушарске дружине налазимо
првог калушара који има функцију ватафовог асистента —
и 1Ый., 85.
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помаже му у организован>у и приказиван>у групе, а уз то мора
бити веома вешт и добар играч. Постов ^ош ^една личност —
бар}актар-заставник, ко]и за све време носи заставу и пази
да ^о^ се ништа лоше не деси. Остатак групе су играчи калу-
шари и свирачи. У прошлости су калушаре пратила два-три
га^даша или фрулаша. Касшце су ти инструменти замен>ени
виолинама, лаутама и сличним инструментима.
Приман>е у групу калушара у Ердел>у се изводи на следепи
начин. ВоЬа окушъа момке ко^и хопе да приступе калуша-
рима и полази са н>има у «ове атаре. Зауставл>ајупи се на
раскршћима путева везу^е сваком од н>их испод колена по
две траке на које су нанизани звончићи. Преко рамена и груди
ставл>а им по два реда спещцалних трака. По завршетку ове
церемонще младићи образу^у круг и моле се Иродеаси, заштит-
ници калушара, да би их сачувала у току извоЬен>а обреда.
ВоЬа их прска водом захваћеном са девет извора. Затим се
сви ударају својим штаповима по три пута, осврпући се прво
према западу а затим према истоку. У једном опису, у којем
се не помшье локалитет, младипи се скушыуу на недел^у дана
пред Русагпце, на неком унапред одреЬеном месту, на^чешће
у долини или на брежул>ку, а најрадщ'е у шуми где вежба^у
игре недепьу дана. У Банату се калушари окушьају на бре-
жул>ку ко]И раздваја више сеоских атара. Када на путу од
села до села проЬу поред неког брежул>ка или хумке, обиЬу око
н>их игра^упи три пута, опале из пиштол>а а затим брзо побегну
с тог места. Када пролазе преко моста врте се укруг на
петама, осврпући се да виде да ли их ко прати. У Трансилва-
нщи се веровало да ^е калушар изабрани човек, нека врста
светог човека, те да само они који су потпуно чисти могу да
итра]у у калушу, поштујупи одреЬену хщерархщу и сједи-
н>вни заклетвом да непе одати калушарску та^ну, да неће
имати сексуалних контаката, да ће сви спавати за^едно, што
говори да се они сво^ом оригиналношпу разлику^у од уобича-
јених л>уди, те, као и анастенарије, имају карактер затво-
рене, изоловане групе једне чврсте и та^не организащце са од-
реЬеним цшьем.87
У Бугарској калушар може бити сваки мушкарац ко.щ,
када се подвргне испиту, мора да покаже ове особине: да ^е
честит, да лако може да скаче и вешто игра, да шце
пщанац, изда.јник, да има углед у селу, да ^е сугестиван, да
може да чува та]не, да је издржл>ив и трпи немаштину, да
је телесно сасвим здрав, односно да шц'е патио ни од каквих
болести. Ову проверу обавл>а ватаф, а додатна обавештен>а тра-
жи од угледних калушара или старешине села. Када су сви по-
требни одговори добщени, ватаф поручу^е будућем калушару
да пости недел>у дана и након тога доЬе у ватафов дом, где
у присуству неколико старих калушара, уз благослов и шкроп-
л>ен>е светом водом и лековитим бшьем, будући калушар по-
« 1Ыа., 113.
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лаже заклетву пред свим присутним калушарима, али и пред
заставом и штапом које целива, а затим прилази ватафу,
л>уби га у руку и од н>ега добија калушарски штап. На овај
начин је он примл>ен у калушарску групу, а ватаф му доде
лке једног од најбол>их калушара да га обучава у играма.58
Ритуални закон рефлектује општа верован>а о природа
социјалних односа. Калушари постају посебна група која се
за време Русалија уједин>ује и уједначава супранормалним
статусом. Тиме што морају да се споје у парове за време
лечен>а, они у суштини стичу идентитет близанаца. Везе н>и-
ховог удружен>а имплицитно им подарују статус братства
(братовштине). Исто онако као што становници села морају
да се придржавају извесних забрана у мануелном раду за
време Русалија, и калушари су за то време подложни ри-
туалним законима. Ако прекрше било коју од забрана, ре-
зултат је исти, биће опседнути вилама. Најопштији ритуални
закон који се односи на калушаре јесте да се они непоко-
лебиво покоравају свим заповестима ватафа, било шта да
захтева од н>их, пре свега да никад не откривају тајне, да
никад не остају сами, да образују и растурају групу, да
лече у потпуној тишини и да остану честити. Сви калушари
наглашавају сексуалну чистоту. Није допуштено имати кон
гакте са женама, ни својом ни неком другом. То значи да
калушари остају заједно у једној кући за време Русалија, а
у случају да одлазе својој кући они спавају или у другом
кревету или у другој соби, одвојени од својих жена. Ако неко
попусти пред искушен>ем жена, последице су ужасне. Један
ватаф је рекао да је погрешио један једини пут за својих
шездесет година, али то је било довол>но. „Учинио сам такву
лудост једном и, о Боже, грозно сам био кажн>ен. Нисам мо-
гао више да играм, нисам могао да макнем коленима. Остали
калушари су морали да доЬу да ме лече."59
И у Бугарској је сваки калушар дужан да се покорава
старијем од себе, а првенствено ватафу. Друге обавезе калу
шара су следеће: да не чини блудне радн>е, да не пије, да не
краде, да не говори безобразие речи, да се не л>ути, да не
грди друге. Док трају игре, нико од калушара не сме да
говори ни са ким у селу. Једини који говори је ватаф. Ако
одлазе у друго село и сретну некога, не поздравлюју га, што
је иначе обичај. Ако на путу треба да преЬу реку а нема
моста, не смеју да газе воду у опанцима који су окићени,
нити да их изувају, то је строго забран>ено. Током целе не
дел>е не крсте се ни када седају да једу ни када устају од
софре, какав је иначе обичај у бугарским селима. Од недел>е
пре Духова до недел>е после Духова нико од калушара не иде
својој кући. Када заноће у неком селу, они се не деле већ
и Д. Мариновъ, Народна въра и религиозни народни обычаи,
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сви заједно остају на истом месту. Две калушарске дружине
не играју у једном селу нити се пак срећу на путу, да се
не би потукле.60
Ритуални табуи: покорност ватафу, јединство групе, тај-
ност и чистота, обележавају калушаре као типичну еэоте-
ричну групу, одвојену од свакодневног живота заједнице. Ако
норме ритуалног и социјалног понашан>а прихвате сви калу-
шари, тек онда могу бита формално повезани у групу. Прео-
бражај од статуса нормалног члана заједнице у статус калу-
шара обдареног натприродним својствима врши се разним
ритуалним правилима која служе као „гкез с!е разза§е".
Застава и заклетва
Застава (з1еа§) је најзначајнији калушарски амблем. Истра-
живач Вуја износи занимл>иво запажан>е у вези са калушар-
ском заставом. Он претпоставл>а да је она замена или основа
мајског дрвета око којег се на западу Европе и у другим
крајевима изводе игре, а негде се ово дрво замен>ује покаткад
украшеном заставом која је налик на калушарску.61 Подаци
с краја прошлог века сведоче да је сваки калушар на своме
штапу носио заставу од платна на коју је привезивао неколико
струкова зеленог белог лука и по неколико украсних трака.
Застава је такоЬе присутна и у румунским свадбеним свечано-
стима, посебно када се млада доводи младожен>иној кући.
Верује се да је у н>ој концентрисана целокупна магијска сила,
која може да омаЬија, занесе, опседне, да лечи, или пак да
умори човека. Њу нико не сме да пипне осим заставника и
ватафа који је и носе за време духовске (русалске) недел>е.
Застава има такву магијску силу да се чак ни испод н>ене
сенке не сме стајати, јер заноси, удара у главу и сл. Калушари
тврде да застава има сву моћ и стога је она ,дгрва брига"
групе. То објашн>ава присуство барјактара ($1едаг) чија је је-
дина дужност да води рачуна да се застави не деси ништа
лоше. Сами калушари тврде да је заставу учарао ватаф и да је
она „н>егова ствар". Због н>ене изузетне моћи, заставу чувају
с великим опрезом и пажн>ом. Барјактар мора да обезбеди да
застава никад не падне на земл>у. Ако ипак падне, неки верују
да ће „сви калушари умрети" или да ће се „калушари разбо-
лети" или да ће „полудети" или да ће изгубити моћ и неће
успети да наставе игран>е. Кад их је Клигманова упитала шта
раде када застава падне, калушари просто одговарају да се
таква ствар „никако не догаЬа, јер ми то не допуштамо". У
месту Влча рекли су јој да се застава мора носити усправно,
•° Д. Мариновъ, ор. сИ., 486.
•• К. Уша, ор. сИ., 132.
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чак нимало уназад под углом. Ако се то не учини, играчки
покрети калушара постају тешки и игран>е може да престане.
Ако се застава држи под углом, она баца сенку, а верује се
да ће „они који ходају у сенци заставе умрети .8г
Застава калушара је отприлике три метра висока, или
варира измеЬу два и пет метара. Обично је ватафово заду-
жен>е да одсече кошье за заставу, и то у поноћ. Тражи се
дивл>е, лако дрво, што заставу треба да чини погодном, пошто
је носе са собом за све време ритуала. Заставу припрема ва-
таф или немак (мутавко) заједно са ватафом, већ како случај
изискује. Онолико комада белог лука и пелена колико је ка
лушара, свирача, барјактара, повезани су за врх заставе у
врећици од беле тканине. У н>у се ставл>а и тамјан, а у за-
висности од области и класје младог жита. Управо ова обе-
лежја дају калушарима веома специфичан печат и архаично
значен>е. У Олтенији врећица за тамјан израЬује се у облику
лутке која подсећа на лутку заштитницу од епидемије куге,
па се и назива „кошул>а куге", која се за време епидемије
поставл>а на раскрсницама путева.63 /
Застава је и у Бугарској од белог домаћег ланеног платна.
У четири угла заставе ватаф ушива чудотворне бшьке. Застава
се причврсти за дуже дрво. На врху дрвета ватаф завеже киту
од перунике, пелена и других чаробних бшьака, заједно са
неколико главица белог лука. За све време док праве заставу
калушари играју. Кад је застава готова, ватаф се први поклони
и пол>уби је, а калушари и свирачи л>убе само дрво од заставе.
Недегьу дана пре Духова сакушьају се калушари у вата-
фовом дому и почин>у да играју. Чим стигну ватаф изнесе
заставу у двориште и забоде је у земл>у да јој се придошли
калушари клан>ају и целивају је.64
У другим крајевима Румуније, када се направи застава, за
н>ен врх се везује бели лук и пелен, по три струка, за сваког
калушара. Понегде се за заставу причвршћује и флашица са
светом водом. Немак (мутавко) из једног села је објаснио да
се бели лук ставл>а на врх заставе зато што је добар лек про
тив маларије, а пелен (пошто је веома горак и јак) спречава
да калушари прекрше своју ритуалну заклетву.85
Сматра се да су бели лук и пелен на врху заставе нај-
успешнији у лечен>у. Отуд жене, традиционални видари, често
покушавају да украду бели лук са заставе. МеЬутим, пошто
су моћ и идентитет групе у симболичној и директној зависно-
сти од броја калушара и броја струкова лука, верује се
да ће, ако било ко украде комад белог лука или пелена са
заставе, калушари изгубити своју моћ или полудети. Ватаф
из Фрнчештиа испричао је следећу несрећу 1Слигмановој:
*! О. КИ^тап, ор. сИ., 9.
« СЬ. УгаЫе, ор. сИ., 514.
м Д. Мариновъ, ор. сИ., 480—481.
« С. КИетап, ор. а.1., 10.
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„Били смо у другом селу где смо веома лепо играли. Те ноћи
смо коначили у ^едној кући чщи је власник била веома дра-
жесна жена. Унели смо заставу у кућу, а потом отшили да
спавамо. У^утро нисмо приметили да је она узела бели лук
са заставе, просто смо отишли дал>е. Када смо стигли до оп-
штине, председник села затражио је да играмо и тако смо
почели, али никако нисмо могли сложити кораке, ^едноставно
нисмо могли да заиграмо. Виолиниста ^е свирао ^едну игру, а
ми смо играли неку другу. Председник је л>утито рекао, па шта
}е то с вама, какви сте ми ви то калушари, замоливши за
дозволу да одвще врх заставе како би евентуално открио узро-
ке н>ихове немоћи. Са запрепашћен>ем видео ^е да недоста^е за
сваког калушара по ]едан струк белог лука и пелена, а то је
већ био очит разлог да они нису могли играти. Ватаф са пред-
седником поЬе да добще бели лук и пелен назад, како би мо-
гао да поново опреми заставу. Добивши све то од домаћице
у чи^ су купи преноћили, поправио ^е заставу и тек онда
су били у могућности без премца да поштено заиграју.',6в
Јасно, поштован>е с корш се застава третира је зајамчено.
Она се идентифику]е с калушарском моћи, али може да буде
и извор н>ихове немоћи и пропасти. Такав, амбивалентан став
важи и за друге моћне објекте у ритуалу. Елиаде спретно
опису]'е сличну реакщцу на моћну „мандрагору", на^раже-
нщу бшьку у Румунщи. Врачаре, жене и девојке, користе је
за магщске сврхе. МеЬутим, она се истовремено сматра веома
опасном. Ако бшька није убрана у складу с правилима
или }о'} се не указује довол>но поштован>е, 1ьена мапцска
сво]ства дејству]у против особе која је користи. Мандра
гора има дво^'аку моћ. Њене чудне особине могу бити усме-
рене и према добру и према злу, може бити призната за
л>убав и здравл>е или за мржн>у и лудост. Тако ^е и с ка
лушарском заставом и било ко^и калушар ће то посведочити.
Ако са заставом не поступа како треба, н>ена моћ се окреће
против калушара и они постају „луат" или опседнути.67
Застава се подиже уз заклетву на почетку обича^а, у су-
боту уочи Духова, на граници сеоског атара, близу неког по
тока или реке, о заласку сунца, понекад у поноћ. Свечаност
заклетве је дубоко та^ни чин комбинован с мистичним
цртама. Ватаф изговара мапцске формуле после чега сви ка
лушари полажу заклетву с руком пршьубл>еном на застави,
обавезу]ући се да ће играти у калушу од три до девет година,
покоравајући се апсолутно наредбама старешине. После поло-
жене заклетве, калушари изведу неколико игара око заставе
јашући на сво^им моткама с дрвеним кон>ићем уз изузетну
вику, чиме се окончава полаган>е заклетве.
У свнм кра^евима Румунще где се одржава калушарски




заклетве. Навешпемо неке примере. У Олтенщи и Мунтешци
заклетва се полаже према плесовом утврЬеном правилу. У
русалску суботу момци се окупе у предводниково] купи. Ту
припрема^у заставу, велики штап окипен разнобо^ним тракама
и папирима, марамицу у ко^у је везан бели лук и пелен. Оде-
вени спещцално за ту прилику, полазе да одаберу место за
полаган>е заклетве. Од тренутка када напусте купу па све док
не стигну до одабраног места не проговарају ни речи. У пол>у,
на ивици неке ледине или оранице, подижу заставу и заклшьу
се: „У име пресветога Бога везу^емо се вером у заставу да
пемо праведно играти, без л>утн>е и гунЬан>а", затим се за
клин>у да пе чувати калушарске тај не, да ће бити као браћа
^единствени, а ако неко покуша да удари калушара, макар то
био и члан н>егове породице, сви су дужни да прискоче и
казне нападача. Заклшьу се да пе бити поштени, да неће ута-
јити добщени новац, да пе се покоравати предводнику.68 За
то време мутавко ћутке стоји по страни. Сви заједно и уни-
соно завршавају заклетву држећи се за држач заставе, а му
тавко за мач или бич. Потом два играча затежу бич измеЬу
себе, а остали пролазе испод бича три пута.
У банатским крајевима после полаган>а заклетве (они то
чине на сам дан Русали^а, ујутро при раЬан>у сунца), калу-
шари почин>у игру „Сунцу при раЬан>у" и то на следећи начин.
Предводник исуче мач држепи га косо и подигнуто, а првн
калушар подиже штап саставл>ајући га са мачем предводника
на врху. Карабаши се провлаче први свирајући „игру сунцу"
и „марш светих" а затим остали, играчи и учесници ритуала.
Један од н>их носи у руци дрвеног кон>ића.69 У месту По^ана
Маре—Долж заклетва гласи: „Заклинаем се вером у Бога са
руком на крсту и застави, да ћу поштовати калушарска пра
вила и да ништа непу рећи што видим било добро било зло."70
У месту Калугарени, (Влашка), заклетва се полаже на
следепи начин. У суботу уочи русалске недел* младипи се
окупе и у четири сата по подне крепу у шуму где на ви-
соку мотку везу^у заставу и на нюј ^едну траку. Затим се
од сваког узме по главица белог лука и клас младог жита, и то
се све привеже за врх заставе. Пошто је застава припремгьена,
мутавко упери сабл>у у н>у, а сви остали пролазе испод заставе
и сабл>е заклин>ући се са страхом од бога да пе слушати за-
повести свога воЬе, да ће се поштено опходити с народом и
да непе ништа крити један од другог а мутавко да непе гово-
рити за све време док тра^у игре.71
У Ердегьским кра^евима „везиванье" се обавл>а на девет
сеоских атара помоћу воде захваћене са девет извора. Калуша-
ри образу^у круг и моле се богшьи Иродеаси, заштитници ка
лушара, тражећи од н>е помоћ. Предводник их затим прска
" Сп. УгаЫе, ор. сИ., 517.
«• 1ыа.
™ та.
71 К. Уша, ор. «Г., 114.
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водом, а они на то подижу штапове увис гледа^упи према исто
ку и ударајупи н>има три пута. Сударан>е штаповима је та^ни
знак да пе се играчи меЬусобно током игре сударити. Штапови
су дужине л>удског стаса са куглом на врху, и на дон>ем делу
металним прстеном. Пошто се ритуал заврши, калушари се
враћају купи не осврпупи се, да би се тек другог дана Русалща
поново окупили и започели игру. Заклетвом се калушарска
дружина конституише по свим калушарским правилима. То ^е
чин инивдцащце игара и осталих манифестанта које их прате.
Вежбе, правила понашан>а и припреман>е игара изолу]у калу-
шаре од осталог сеоског становништва. Очигледно је да су
калушари веома добро организована, посебна и затворена ини-
щцантна група мушкараца која се припрема да изведе рели-
гщски обред калушара који пропису]е потпуну хщерархщу и
веома строга правила понашан>а.72
О ^едном „дизан>у заставе" калушара из места Брке Клигма-
нова доноси ово обавештен>е. У том крају нема мутавка, стога
су све мапцске акщце у надлежности ватафа. Прво^ фази,
дизан>а заставе припада и извщан>е юьуна (сюс). Сваке године
се юьун закопава и откопава. Ако је кожа иструлила, замен>у]]е
се новом. Юьуну се уопште прида^е изванредна магщска моп.
Он се откопава два или три дана пре Русалща, пред сам за-
лазак сунца. Шце допуштено да се то ради у присуству гле-
далаца, јер би они онда знали где ^е юьун закопан и ако би
прекорачили н>егов гроб у било ко^е доба године, разболели
би се. Но, пре но што се поЬе на откопаван>е юьуна, мора
се начинити застава. Ватаф одсеца комад дрвета 2—3 метра
дужине. Он у сво^ купи припрема заставу, за то време ка
лушари чекају у дворишту. Он везу^е бели лук и пелен али
и венац паприке у тканину црвене боје, коју пришива белим
концем за заставу на врху. Тканина се чува од једне године
до друге, као једна врста ама.}лще. Када ^е застава готова,
ватаф излази из купе, а л>уди изводе калушарске игре уз пратн>у
сво]их свирача. Док се припрема застава, они свирају познату
мелодщу >дозиван>е калуша", која се такоЬе свира на почетку
сваке н>ихове игре. Пред сам залазак сунца калушари и свирачи
узевши заставу упупу]у се на оно место где је юьун закопан
прошле године. Ватаф ископава из земл>е юьун, а потом они
играју калуш игре. По схватагоу калушара, ритуал стварно
почигое у тренутку када се откопа юьун. МеЬутим, општепризна-
ти почетак калуша пада увече уочи Русагпца, када калушари
полажу заклетву. Калушари и свирачи одлазе до обале реке
или до руба мочваре изван села. Застава се пободе у ивицу оба
ле. Док свирачи свирају, калушари ставл>ају руке у воду.
Ватаф у себи „изговара заклетву". Потом у чучеЬем положају
калушари прескачу ^едан другог заредом. Никоме гонце дозво
л>ено да замен>у]е било ког, нити пак неко може да промени ред
свог места у линиј и. Само помоћник ватафа (први калушар)
'« Б. Во^пса, Ап11се1е КотагШог, 1, Вш1а 1832.
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може да заузме ватафово место у реду. После прескакан>а, ка-
лушари „узимају своју меру" на застави. Сваки калушар до-
машује својом десном руком јарбол барјака, а ватаф ножем
ставл>а зарез на н>ега, који означава висину калушара. Када
се то заврши, они играју калушарске игре, ватаф жваће бели
лук и шьује га на лице калушара. Затим даје сваком од н>их да
једе бели лук. Када се заврши игра одлазе кући да сачекају
јутарн>е догаЬаје.73
Друкчији начин дизан>а заставе забележили смо у селу
Греч, у коме је и Клигманова непосредно проматрала извоЬен>е
овог обреда. Пред сам залазак сунца, група калушара састав-
л>ена од 11 чланова, уюьучујући мутавка и свираче, кренула је да
дигне заставу и положи заклетву. Сви су били обучени у своје
ношн>е. Окушьени калушари су образовали круг око мутавка и
ватафа строго ћутећи. Сви калушари, уюьучујући и немака, др-
жали су у устима пелен. Неки су га ставл>али у нос и уши. Не-
мак који је држао голу мотку заставе с врхом окренутим према
изласку сунца, почео је да је припрема уз помоћ ватафа. На врх
су ставили у облику ките цвећа бели лук и пелен, намен>ене за
сваког члана групе. Потом су обавили велико бело платно око
мотке, а немак га је причврстио. Кад је било готово, он је
прихватио јарбол заставе у десну руку а иглу и конац у леву.
Сваки калушар је затим полагао заклетву иступајући из реда
и прошивајући бодове у платно. Број убода који један ка
лушар прошије означава број година колико се заклео да ће
играти у калушу. Ватаф је прошио своју „заклетву" и држао
мотку немаку који је, кад је на н>ега дошао ред, положио
своју заклетву. Свирачи овде нису полагали заклетву.74
Али, шта је заклетва? Када се о томе упита неки калушар
и одлучи да одговори, увек ће то бити ништа друго до „не
могу вам рећи", „не знам", „само ватаф зна о томе". До сада
још нико није извукао потпуни текст заклетве ни од једног
калушара, јер они апсолутно одбијају да то открију. Поп је
забележио да то можда долази отуд што се заклетва полаже
под клетвом (проклетством) или због езотеричне природе ка
лушарске групе, што имплицитно обавезује групу да чува
своје тајне. То стално устезан>е да се открије заклетва по-
себно је занимл>иво с обзиром на чин>еницу да се тај став
одржава у свим подручјима меЬу калушарима, упркос томе
што се сам ритуал преноси.75 Сел>анима је забран>ено да при-
суствују полаган>у заклетве, из бојазни да ће „привући на
себе зле духове". Ако они и доЬу, морају остати на одсто-
јан>у барем од 100 до 200 метара од места где се заклетва
полаже.
7» С. Юшпап, ор. сИ., 19.
" 1Ый., 20.
п М. Рор, Сй1и?и1, кеу1з1а йе е1по§гайе §1 {о1с1ог, 20, Висиге$Ц
1975, 21—25.
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Брижл>ива процена интервјуа које је Кпигманова водила,
као и записи који се налазе по архивама и у обимној лите-
ратури коју омо пажл>иво проучили, упадл>иво истичу проти-
вуречну природу овог питан>а. У ствари, сами ритуални за-
кони су приказани на начин који на изглед сачин>ава за-
клетву. Ако се они прекрше, калушари постају опседнути.
МеЬутим, иста та правила понашан>а важе и за друге ри-
туалне групе мушкараца и нема помена ни о каквој додат-
ној заклетви. Тешкоћа са калушем је у томе што већина
група добровол>но изјавл>ује да за заклетву треба много више
него што су то правила понашан>а. Калушари се заклин>у
да играју у групи три или девет година, да неће напустити
групу пре окончан>а ритуала, да ће се покоравати свим же-
л>ама и заповестима ватафа, да неће прикрити никакав поклон
који буду примили већ да ће га поделити са осталима као
браћа, да неће дотаћи жену за време калуша и, што је нај-
важније, да неће ником одати тајне калуша, а прекршаји
имају за последицу опседнутост или калушарску болест. Ето,
то би била суштина заклетве.
Ношња и реквизит
Посебан утисак на гледаоце оставлю ношн>а калушара.
Она упадл>иво подвлачи ритуални и свечани карактер игре. У
свим крајевима где се овај обред одржава ношн>а је мушка
празнична. Састоји се од шешира црног пустеног или од сла-
ме, украшеног перлама, цекинима и разнобојним тракама ока-
ченим са задн>е стране шешира које висе до струка. Раније
су неки калушари носили турске фесове, али такви су данас
ретки. Везене платнене кошул>е досежу до изнад колена. Вез
се налази око вратника и на рукавима око чланака. Верује
се да вез треба да буде црвене боје која штити калушаре од
урокл>ивих погледа. Платнене или од грубе домаће тканине
чакшире тесно припијене уз тело и доколенице без стопала
од белог домаћег сукна на коме су декоративни везени мо-
тиви, онако исто као на вуненим чарапама. На ногама су
опанци, за које је причвршћена нека врста мамуза, а око
чланака и око колена по један ред прапораца (звончића) за
које се верује да терају зле духове. МеЬутим, они имају и
практичну улогу, јер помажу играчима да одржавају ритам
сложених плесних корака, па су због тога од изузетне важ
ности у кореографском смислу. У Банату, Трансилванији и
АрЬешу одећа калушара је сачин>ена од типичних елемената
народне ношн>е ових крајева. Шешири широког обода укра-
шени перлицама и другим привесцима. У Банату носе шу-
баре. Овде им се ношн>а састоји од скраћених кошул>а опа-
саних траком ширине шаке са гомбама на дон>ем рубу, тако
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да имитирају војнички опасач. Преко рамена се пружа тро-
бојна трака. Чакшире су равно кројене од танког платна за-
тегнуте црним учкуром. При дну ногавица имају четири пр-
ста дуг изрез украшен црвеним обрубом и цветићима. Обу-
вени су у опанке са белим обојцима од платна и танким опу-
тама. На грудима и испод колена имају прапорце који за време
игре производе ритмичке звуке. У рукама држе украшене
штапове. Ношн>а је по правилу лагана како не би ометала
играче у извоЬен>у безбројних фигура. И калушари из Муш-
ћела су слично одевени. На ногама имају опанке са звончи-
ћима и мамузама. За пасом свако носи по три главице белог
лука. Код Кантемира стоји да су се калушари облачили у
женске ноппье, а на главу ставгьали венац од цвећа, да су
говорили женским гласом и лице покривали белим велом да
их не би препознали. Свако је у руци имао исукани мач.7в
Румунски научници често истичу употребу дугих женских
кошул>а у калушарском облачен>у. Ту тврдн>у поткрешьују
калушари у северној Бугарској чије су кошул>е дуге скоро
до чланака.
Обавезан али и специфичан део калушарског костима у
свим крајевима су два каиша (изаткана појаса тзв. „Ье1е")
укрштена преко груди и широк кожни или ткани појас у пасу
за који је причвршћено неколико везених марамица и вунена
кићанка као обавезан реквизит. Начин на који су бете рас
пореЬен>е и утисак који оставл>ају за време игре гротескно им-
плицира фигуру фалуса. Девојке и жене често покушавају
да украду влакна из бете која чувају за враџбине. Сви калу
шари, истакли смо, имају ман>и или већи број звончића (пра-
пораца) причвршћених за појас или о камашне на ногама.
Они заједно са гвозденим мамузама наглашавају ритам игре
и дају упечатл>ив звучан ефекат.
У Олтенији калушари добијају марамице које су извезле
удаваче. Оне се враћају девојкама чије су власништво, јер се
верује да ће им марамице донети срећу, односно да ће их
младићи гледати, као што су гледали калушаре који су но
сили н>ихове марамице. Сасвим уверл>ив пример симпатичке
магије. Калушари понекад везују у своје појасеве капе за
бебе које су им дале мајке да би осигурали здравл>е своје
деце која буду касније те капе носила.77
Одећа бугарских калушара је празнична сеоска. На капи
имају венац од цвећа самовилског, лековитих трава и бур-
јана. На ногама опанке за које су привезане мамузе, а око
чланака на каишу звончиће.
Костим немака (мутавка) је сасвим друкчији. Он садржи
крзнену маску која покрива читаву главу. Сулцер каже да
је маска у облику главе роде са юьуном који се покреће
'• К. Уша, ор. сИ., 112.
" О. КИ^тап, ор. <яи, 5.
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помоћу конопца. Трагови ове фигуре напазе се у играма из
Олтеније где се она назива „кл>ун" или „зец", а то је у
ствари зечија кожа натакнута на врх штапа. Ова маска је
очигледна успомена на фигуре које представл>ају неку живо
тин>у, можда козу или јелена, маске које се појавл>ују о Бо-
жићу и Новој години. У југословенском делу Баната Или-
ћева је открила маску звану клоцалица, шербул> или цурка,
од дрвета у облику животшьске главе са роговима и покрет-
ном дон>ом вилицом, натакнута на штап дугачак око један
метар. Овај облик маске има своју варијанту у примерку из
Етнографског музеја у Београду која је обликована у виду
главе кон>а уз наглашене делове кон>ске опреме на н>ој што
подсећа на калушарску маску.78 Маска се чува од године до
године уколико не пропадне. Одећа мутавка се састоји од
блузе увучене у женску сукн>у, са кецел>ом. У сваком слу-
чају, он се јавл>а обучен делом као мушкарац, а делом као
жена. Он носи црвени мач од дрвета или бич. Мутавко из
Фратешија рекао је Клигмановој: „Мач је моја моћ. Ударам
н>им калушара који погреши у игри али и л>уде да не би до
били маларију." Поред тога, немак обавезно има црвени др-
вени фалус испод своје сукн>е. Тако, за разлику од ул>удних
костима самих калушара, одећа мутавка је мешавина разне
врсте обавезно дрон>авих делова одеће што је у складу са
н>еговим комичним ликом.
Остали чланови групе, барјактар и свирачи обучени су у
свакодневну одећу. Други обавезни реквизити као саставни
делови ритуала дају му обележје идентитета и н>егове моћи.
На првом месту, су штапови од дрвета. Калушарски штап,
вели Маринов, може да се упореди са свештеничким епитра-
хшьом, јер без штапа калушар не може играти. Он је од
јаворовог, јасеновог или дреновог дрвета, дужине један и по
метар, дебл>ине неколико сантиметра. Дон>и крај је заоштрен
и поткован гвожЬем, да се лакше забада у земл>у приликом
ослан>ан>а на н>ега за време игре. Штап је обично изрезбарен
и окићен звончићима. Њега припрема сам ватаф. Он има ма
гијску моћ. Мајке доводе своју децу да га дотакну ради
заштите од болести. Он остаје у дому ватафа и даје се ка-
лушарима само за време духовске недел>е. Том приликом сва-
ки калушар мора да препозна свој штап.79
Један од најважнијих ритуалних објеката је юьун (сюс).
Он се најчешће сусреће у жупанији Долж. Овде га ватаф носи
и једино он зна н>егове тајне. МеЬутим, юьун у жупанији
Олт носи мутавко. Сви сматрају да је то предмет од велико
моћи. С друге стране, он се користи и да л>уде насмеје или
да јури жене и децу при чему се они разбегавају осећајући
78 М. ИлиЬ, Клоцалица, шербуљ или цурка, Рад во]вођанских му-
зеја, 12—13, Нови Сад, 1964, 45.
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истовремено страх и уживан>е. Калушари тврде да је он ва-
тафу веома користан да изазове транс меЬу н>има.80
Бели лук и пелен има^у велику важност јер се веру^е
да зли духови беже од н>их. За бели лук се сматра да ^е до-
бар лек против маларще. ,Дко неко болу]е од ове болести
и калушари му дају лук с којим су играли, дотични пе за два
дана бити излечен." У Румушци су се вековима против епи-
демще колере л>уди лечили белим луком. Н>име се поситцу
чак и гробови жртава колере.81
Пелен се такоЬе употребл>ава. Као и бели лук, и он пружа
заштиту од злих духова. Познато је да су жене натирале
краве пеленом за време Русалща да би их заштитиле од бо
лести. Друге бшьке, као што су пролика која надражу^е и
има пургативно дејство, валериана или одолжен ко.щ има осо-
бине седатива, употребл>ава^у се у то време али у машем оби-
му од белог лука и пелена. С обзиром на н>ихову „потврЬену
моп" оне има^у током читавог ритуала незаобилазно место.
Иотпомажу лечен>е „опседнутих" а користе се и за л>убавне
чини.
Опходи
Када се застава подигне а заклинан>е доврши, свирачи
почшьу да изводе калушарске мелодще. На том месту калу
шари одигра^у по ^едан низ од свих сво]'их игара. Потом се
врапају у село. Понекад пе калушари играти у ]едној купи
те прве нопи, али обично не започин>у обилазак од купе до
купе до наредног јутра, ако не из другог неког разлога, а
оно што околности то не дозвол>авају. Калушари су везани
ритуалном забралом да могу играти само од изласка до за-
ласка сунца. Ујутро на дан Русалија (Духова) калушари се
буде енергично да би започели своју игру. Неки се придру-
жу^у женско^ родбини на гробл>у да би одали поштован>е
умрлим члановима свога рода и задовол>или духове умрлих
предака даван>ем помане. Ова веза калушара са култом мрт-
вих нимало нще случа^на. Пре него што се сунце роди, жене
су веп на гробл>у. Мушки сродници и деца придружипе им
се касшце када гране дан, дан Русалща (Духова), један од
главних заједничких дана жалости у години. По румунском
схватан>у „живи и мртви представл>а^у две варијанте ^едног
те истог универзума". Стога умрли чланови породице има^у
исте потребе као и живи, то значи, мртвима ^е потребна
светлост, коју дају свеће поставл>ене на гробу за време по-
мана, храна и пипе којих има у изобшьу. Игра и музика
су такоЬе саставни део помана. Контакт измеЬу умрлих и
89 С. КНетап, ор. а.1., 7.
81 ТЫа., Т.
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живих одржава се преко жена које „говоре са умрлим чланови-
ма својих породица у дугим и болним нарицан>има. Те присне,
емоционалне тужбалице испун>авају уобичајену тишину гроб-
л>а. Нарицан>а морају почети пре него што сване, јер се ве-
рује да су сви духови потенцијално покретл>иви или „живи"
у часовима од заласка до изласка сунца.82
Претходне ноћи постигнут је споразум око заједничког
пута, односно опхода. Ред тог пута није одреЬен статусом
становника села или обзирима заниман>а. Он је једноставно
арбитриран. Ујутро се калушари окушьају око ватафове куће
и често од тога где се она налази зависи правац кретан>а
више него од ма чега другог. Док се крећу ка својим првим
одредиштима, свирачи свирају, калушари играју.
Калушари улазе у двориште кроз капију предвоЬени вата-
фом и немаком. Пошто је калуш мултифункционалан (он
је истовремено ритуал лечен>а, плодности, заштите и профи-
лаксе итд.), л>уди примају у своје двориште калушаре са за-
довол>ством верујући да ће, ако они у н>ему играју, имати
среће и чувати укућане од болести. Истовремено, играчи има-
ју изузетну моћ у лечен>у. Њихово присуство отклан>а зле
силе. У противном, ако л>уди одбију калушара, следоваће
катастрофа као што су пожар или смрт али и болест. У Бу-
гарској се верује да ће куд год проЬу калушари „пол>а цве-
тати и давати добру жетву, лоза расти и давати добар род,
а у селу у ком они играју нико неће бити опседнут, нити ће
га савладати болест која је специфична за русалије".83
Када калушари уЬу у двориште, суседи се жудно окуп-
л>ају да посматрају, иако ће калушари касније доћи и у н>и-
хове куће. Цело село, а посебно деца, помно прате калушаре
од једног дворишта до другог. Када су већ у дворишту, ватаф
или немак лупа својим мачем у врата и пита газду (домаћина
или домаћицу) да ли им је дозвол>ено да играју. У неким
крајевима одговарају: „Мило нам је што сте нам дошли, до-
пуштамо вам да играте."84
Тиме акција почин>е. Газда излази у двориште и ставл>а
на тан>ир, уз заставу у среднии круга који образују калушари,
стабл>ике младог белог лука, пелена и грудву соли. Ова со је
добра за стоку и многи додају да су је давали овцама чим
калушари заврше игру. Ставл>а се и суд са водом како би
било кише, или суд са житом да би била добра жетва. Поне-
кад, ако у домаћинству има неудата жена, ставља се такоЬе
у средиште неки н>ен предмет, рецимо марамица коју је она
направила односно извезла да би дала једном од калушара
да је носи, ако домаћинство има благо у овцама додаће и
мало вуне. Со, вода, жито и вуна сматрају се ефикасним
82 1Ый., 1.
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симболима плодности.85 Пре него што почне игра, немак, ко-
ристећи врх свога мача и ходајупи у правцу супротном ка
зачии на сату, повлачи маги^ски круг на земли око калу-
шара. Простор унутар тога круга сматра се тада светим про
стором. Никоме нще допуштено да у н>ега уЬе. Ако се то
деси, прекршител> пе бити „обузет" калушем. Ако сместа не
изаЬе из круга на нети начин како ^е у н>ега ушао, и игра
ће изгубити своју мапцску моп. На срепу, немак обично успева
да спречи свако прекорачен>е. Немак из села Фратеппца рекао
^е Клигманово^ да је у стан>у да одржава ред крепући се према
народу ко]и се драговол>но повлачи не желепи да их он упрл>а
или да их дотакне. Магидски круг служи такоЬе и једној
практично^ сврси. Двориште ^е пуно гледалаца, круг обезбеЬу]е
калушарима омеЬен простор унутар кога могу да игра^'у. Кад
обаве цео ритуал у ^едном домапинству, прелазе у следеће
и тако наставл>а^у све до заласка сунца. Ако је село малено
па могу за један дан све домове да обиЬу, следепег дана
одлазе у туЬе село. Ранще, када су калушари играли недел>у
дана, били су у стан>у да обиЬу више села у околини, уколико
та села нису имала сопствене групе калушара.
Предан>а говоре да ^е у прошлости долазило до крвавих
сукоба измеЬу калушарских дружина ако би се среле на
путу. Погинули у таквом сукобу сахран>иванп су на лицу
места без хришћанског обреда. Околности су биле такве да
се то нще сматрало злочином који се кажн>ава по закону.
За калушаре у Молдавији о томе пише Кантемир. Према на
шим истраживан>има, тако се поступало у обредним играма
код Аромуна на Балкану, а исти ]е случа^ и у обреду кра-
л>ица код Срба. Ритуални двобо^ је заједничка компонента
многих ритуала југоисточне Европе. Он је присутан и у маке
донским русалщама, ритуална борба се такоЬе сусреће на
свадбама када младожен>а долази да узме невесту. У ствари,
н>у н>ена родбина не преда^е „без борбе".
Данас више нема борбе до смрти. Уместо тога, ритуална
борба је претворена у играчко такмичен>е измеЬу двеју група.
Исход ^е исти. тедна група демонстрира сво^у онаг-у, док друга
мора да призна сво^ снижени статус и исюьучу^е се из обав-
л>ан>а ритуала у селу добитника или оном у коме се одиграло
такмичен*. Победници придржава^у себи прерогатив да узму
или сломе заставу оног другог, што аутоматски означава расту-
ран>е групе. Мир се успоставл>а испун>ен>ем обавеза побеЬеног
да пружи обилно пиће за све, као и новчано поравнан>е. Неки
румунски истраживачи осепа^у да сусрет двеју калушарских
група ко^'и резултира у такмичен>у, па било да }е то стварна
битка као у Кантемирово време или данашн>а играчка так-
мичен>а, не сачин>ава ритуални догаЬа], већ се више прибли-
жава спортском подвигу. Као такав, инищцална премиса за
битку нщ'е ритуални закон који брани територщална и имо
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винска права и част. Напротив, он одражава ситуатцу која
^е сроднща са ло^алношпу тима. Док групног духа извесно
има, он не уман>у]е да такмичен>е буде ритуално прописано и
санкционисано.88
Лечење — исцелење
Показали смо да су иеле, односно русал>е и слични женски
демони, нарочито опасне за време духовске недел>е. Сваки
прекрша^ тада забран>ених понашан>а изазива болест оду
могу да лече с успехом само калушари. Иако се предузи-
ма^'у превентивне мере као што су ношен>е белог лука и пе
лена за трасом, ипак се дешавају незгоде. Отуда за време
Русалща нико не сме да ради у пол>у или са живо-
гшьама, нико не сме да пере, чисти кућу па чак и да се
пен>е на дрвеће, нарочито воћке. Сами калушари нису пот-
пуно поштеЬени од освета тих злих сила, мада су узрочне
околности различите. Они бивају опседнути ако прекрше било
оду од сво]их ритуалних строгости или ако им застава падне
на земл>у. Болест Од]а произилази из опседнутости демонима
карактеришу помућена свест, дрхтавица, неспособност кон-
тролисан>а телесних покрета, ^едном речју потпуна одвојеност
од стварности. То је општи нервни поремепај сродан са хисте-
рщом. За време опседнутости опседнута личност извикује
крике калушара. Понекад се и друге болести, рецимо реума-
тизам, приписку од категорби болести од]е потичу од опсед
нутости калушарем. Једна жена ^е овим речима описала шта
осећа док је опседнута: „Не знам ко сам, имам осећа^ као да
ме неко стално туче, чини ми се да ми се уста и језик не мичу,
у мене ^е неки црни дух ушао, али када ме калушари излече
спремна сам и способна за рад."87
Нще чудо што се ови симптоми ]вазп>а}\ послано после
кршен>а неке забране и пошто се жртва сети да су то учиниле
русалще. За илустращцу, иста та жена се успела на дрво са
зрелим дудовима и ^ела плодове. Тек тада се сетила да ]е
празник Русалија, у том тренутку пала ^е са дрвета опседнута.88
Занимл>иво ^е да је меЬу опседнутима начните жена, мада
то спопада и мушкарце иако знатно реЬе. Забележени су чак
и случа^еви да су калушари лечили оболелу стоку. Видели смо
да код Дубочких русагьа само жене пада^у у трансна стан>а.
Преступи табуа доводе до уобичајених симптома болести,





ским радн>ама отклоне. Однос измеЬу музике и медицине, као
и игре, чврсто је поставлен. Они имају заједничке елементе
магще, религще и рационалне научне мисли. Лечен>е се може
сматрати као „поновно среЬиван>е нереда у митској сфери
путем благотворних ритуалних радн>и које преузима исцели-
тел>". Први корак у том сложеном процесу јесте дщагноза
болести, да би се одредило да ли она спада или не спада
у надлежност калушара. Исцелител>и су увежбани у разлико-
ван>у болести које они могу да лече с успехом. То обично
уюьучује средство којим одговорни дух може да се утврди,
за чим долази употреба праве „лековите игре и музике да
се дух одмами од пащцента". Шна]дер (М. 8сЬпеЫег) ^е опи-
сао ту добро познату „методу" ко^а се користи у мапцским
лечен>има: „Веру]е се, да сваки зли дух или свака болест
су отеловл>ени у неко^ специфично^ мелодщи. Тако, да би се
поставила дијагноза, за болесну особу се свира^у све мело
дще ко^е обухватају лековити репертоар, док она не изазове
одреЬене реакшме оболелог. Тим знаком она обележава да ]е
дотична мелодика посебно узбуЬу]е и дира." Управо на та^
начин поступају калушари, објаппьава и Клигманова речима:
„Ватаф да^е дијагнозу, заједно са свирачима ко^и иду сами у
болесникову кућу. Они свирају калушарски репертоар. Ако
особа почне да се тресе у ритму музике и да виче као калушари,
они знају да ^е она опседнута. Дал>е, ватаф је у стан>у да иденти-
фику]е тачан узрок болести. Иако ти догами могу да се
сматра^у нерационалним, ипак је уюьучена кохерентна симбо-
лично разложна поставка. Извесне плесне мелодще повезане
су са серщом путативних (општепретпоставл>ених) узрока бо
лести. Као резултат, постигнуто ^е вештачко слаган>е измеЬу
извесних практичних активности и посебних плесних мело-
дща, оцртавајупи тиме музички лексикон дщагностичких ми-
гова. Отуд је дијагноза пресудна, а знача^ музике поста^е
несумн>ив."8в
Ово прилично апстрактно „објашн>ен>е" дщагностичке про
цедуре преводи се овако у праву праксу? Забране се, на^ве-
пим делом, усредсреЬу]у на различите типове рада повезане
са специфичним мелодщама и играма. Тако, неко ^е опседнут,
у ствари кажн>ен, пошто је извршио забран>ени акт. Сваки
се акт имплицитно односи на одговара^ућу игру и мелодщу
која је прати. С обзиром на то да поскаи само ограничени
број игара које су ефикасне за лечен>е, док има много више
типова забран>ених понашан>а, однос логично нще један према
^едан. Та неједнакост се разрешава помопу категорија одре-
Ьених путем симболичких асощцацщ]а. Приложена табела
излаже симболичке категорще игара и с н>има повезаних ти
пова рада у месту Брка, коју је оформила Клигманова на
основу непосредних теренских истраживан>а. Ту су игре које
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се користе за лечен>е: са1 (кон>), ЪЩ (палица, батина), Попаса
(цветип) и сЫзег (брадва).
Кахегорща игре Тип рада (посла)
Са1 оседлаван>е (или презагье) кон>а; рад са кон>има
или воловима
~В\\\ кресан>е, жетва, копан>е, косидба, пран>е
СЫзег дел>ан>е, цепаае, ломл>е1ье
Иопшса зиданъе, бс^ен>е (малавье), ткан>е
Прва од три категорще повлачи собом метонимщски однос
измеЬу категорще игре и типа рада. Са\ }е животин>а и рад
обухвата у себи ту животшьу или неку другу. ВЦг сачшьава
бар део инструмента који се користи за све типове рада који
се налазе на списку (уюьучен>е пран>а нще тако не^асно како
изгледа, јер се пере уз употребу праюьача). На сличан начин,
брадва ^е оруЬе репрезентативно за врсту оруЬа која се упо-
требл>авају за те делатности. Последн>а категорща разлику-
је се од других тиме што се ослан>а на метафоричну пове-
заност. У ню], свака делатност има за резултат потпуни
пројект чщи се ступан> савршенства пореди са цветом.90 Отуд,
када неко реагује на мелодщу, то ватафу доноси низ информа-
щц'а. Он приближно зна каква се врста рада обавл>ала када
се догодио прекрша], а, такоЬе, у току које игре треба да
се изврше драматске магщске радоье. Ако је мелодща била она
ко^а прати Поиска, та особа је зидала, бо^ила или ткала и
ватаф ће „пренети" болест док се изводи игра Яогкпса. Свака
игра има одговарајупе средство да индукује транс у једног
од калушара олакшава^упи тиме та^ пренос.91
Пре почетка ритуалних радн>и лечен>а, мора^у бити при-
правл>ени: бели лук, пелен, сирће, три нова земл>ана лонца,
три жива црна пилета и вода заипена рано из^утра из бунара
или са извора пре него што је ико други био на н>ему.
Веру]е се да та вода, позната као „неначета вода", поседује
чудесна својства. Вода и сирпе се измеша^у у сваком од
нових лонаца и томе се дода^у истуцани бели лук и пелен. У
Бугарско^ је суд од земл>е напун>ен такоЬе неначетом-светом
водом у коју ватаф ставл>а бшье. Посто]и ]ош један суд с во
дом у коме су сирће и бели лук.92
По завршетку свих ових припрема калушари су спремни
за почетак обреда. Због тога што посто^и мноштво варијаната
лечен>а, изнепемо само оне најрепрезентативнще. Најпре је
потребно установити време и место за процедуру. Малиновски
је указао да „утврЬено време, одреЬено место, прелиминарни
изолујупи услови мапце, табуи које извоЬач треба да по
ниже, као физиолошка и социолошка природа извоЬача, став-
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зъа^у магијски акт у атмосферу натприродног".93 Поводом тога
су време и место променливи, али нису произвол>нн. Лечен>е
мора да се одиграва после изласка, а нре заласка сунца. Нопно
време и помрчина означава^у време лутајупих духова. Сетимо
се да рано ујутро на Русалије, пре свитан>а, жене одлазе на
гробл>е да ода^у почаст умрлим члановима заједнице. Насупрот
томе, калуш плодношпу, родношћу и функщцама лечена слави
живе, па се тако обредом лечен>а пркоси смрти. МеЬутим,
природа лечен>а и болести је пролазна, лиминална. Зато ни
простор на коме се лечи нще увек исти. Локащца за лечен>е
^е обично на граници села или у ватафовом дворишту. Било
где да се то збива, место је оно на коме се може обавити
дизан>е и покопаван>е заставе као и такво у коме бораве или
се ^авл>а^у духови. Оно је „ни ту ни тамо", нще у безбедним
границама самог села, а ипак ни изван н>ега, у несигурним
пол>има и шумама, нще ни у купи ни далеко од купе. На
сличай начин речено, оно ]е простор измеЬу живота и смрти.94
Болесника ставл^у у средиште магщског круга, где је
концентрисан максимум мопи. Он ^е поставл>ен лицем нагоре,
а глава му је окренута ка изласку сунца. Тај положај нще
случајан. Излазак сунца означава наду и надахнупе. Болес
ника покрива^у комадом беле тканине. У том тренутку један
од лонаца и једно пиле ставл>ају се уз пащцентову главу.
Пиле може али не мора бити ставлено у лонац у зависности
од тога да ли је мешавина воде и сирпета била додата или
ни^е. Ако јесте, а не држи се одво^ено, пиле се не ставлю у
лонац. Застава се тада ставл>а покрај болесникове главе. Пре
дагьег поступка, калушари мора^у да се очисте. То се ради
умиван>ем лица водом у коју су додати бели лук и пелен. V
то стан>е пурификацще спада и сексуална чистота. Веру]е
се да је човек „чист" ако нще имао додира са женом за
време ритуалног трајан>а и само такав може да лечи болесне.
Сви ови поступци увепава^у моп калушара. Да би се осигу-
рали још више, они жвапу нове количине белог лука и
пелена.95
Коначно, они почшьу лечен>е ко^е је комбинащца игре и
мапцских радн>и. Као и подизан>е и покопаван>е заставе, кура
се врши у апсолутно^ тишини. Калушари, крећупи се у правцу
супротном кретан>у казал>ке на сату, изводе низ калушарских
игара ко^е су погодне за лечен>е. У свакој игри калушар мора
играти изнад болесника истовремено га додиру^ући стопа-
лима. Док они играју, ватаф оста^е у средишту дејству]'упи
као маг. За време игран>а везаног за опседнутост погоЬене
особе, он индукује опседнутост у једног од калушара ко]и
тада у трансу без свести пада на земл>у. Чим се ово деси,
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ватаф разбща ]едаи од лонаца. Ако ]с у н>ему било пиле,
оно бива убщено снагом ударца. Ако нщ'е, пиле гине
ударено о земл>у. У ствари, верован>а која се тичу убща-
н>а или жртвован>а пилета веома много се меЬусобно раз
личу. Она се могу класификовати у две категорще: супрот-
ност и паралелизам. У оној прво^, кој а, изгледа, преовлаЬује,
живот пилета је супротставл>ен животу болесника. Ако пиле
угине „и болест гине са н>им", а болесник се опоравл>а. МеЬу-
тим, други изједначу^у живот човека са животом жртве. Стога,
паралелном асощцащцом, ако пиле угине, умреће и болесник.
тедна занимл>ива варијанта користи оба начина асоциран>а:
пиле мора да живи (паралелизам) као што ће „победи за^едно
са болешћу (супротност). На сличаи начин се придаје знача]
и разбщан>у лонца. Ако се лонац разбще, „разбипе" се и
болест са н>им. Још једно гледиште доказу]е да ће пащцент
живети }ош онолико година колико ^е било потребно покупка
да се разбще лонац. Уопште узев, учесници сматрају да лонац
садржи животну снагу коју у овом случају представл>а моћна
вода са белим луком и пеленом. Та садржина снаге мора бита
ослобоЬена или роЬена. Стога, у тренутку када се лонац раз
бипе, болесник скаче подржан од дво^ице калушара. Калушар
ко]и ^е пао, а за кога се каже да је ,дао своје здравл>е обо-
лело^ особи", мора се повратити из транса у ком се налази.
То се постиже или полива^угш га водом по лицу (белим луком
и пеленом) и односегш га у сенку, или понавл>ајугш низ
игара, али у супротном правцу, отклан>а^упи (разрепллући)
тиме мапцске чини. Неки верују да калушар може умрети
ако се то не учини брзо. Читава процедура мора се поновити
још два пута, а лечен>е нще потпуно ако се игра не изведе
три пута, три пилета су заклана, три лонца разорена и три
калушара индукована у трансно стан>е. Трепи пут, оболели
је у стан>у да стане на своје ноге без помоћи калушара.96
Извешта]'и о лечен>у већином се слажу са овом разводом
шемом. Према томе, и поједини описи лечен>а су сасвим иден-
тични. МеЬутим, ради потпунщег увида у овај проблем наве
щаемо још неке примере, у ко]има ^е мапцска црта ритуала
толико наглашена да се веру]е да и само присуство калушара
или предмета ко]'их се они дотакну могу да произведу повол>но
или неповол>но дејство на л>уде, стоку или усеве. Готово сва
сведочанства о калушарима носе једну основну црту, огапте
верован>е у народу да они има^у моп да одагнају зле силе и
излече одреЬене болести. Говорећи о томе Кантемир каже
да калушари скачу по болеснику положеном на тле и газе
га од главе до пете. На кра^у му шапућу на ухо тајан-
ствене речи које су сами саставили и ко^е присутни не треба
да разумеју. Реч је пре свега о болесницима ко^и су „узети
од калуша", а за чије оздравл>ен>е мора да се изводи обредна
игра. Навешћемо неколико случајева.
и 1Ый., 73.
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Један пример „лечен>а" одвија се изван села. Болесник
лежи на покровцу испод дрвета. КоловоЬа и свирачи му
прилазе и свира^у калушарске мелодще све док болесник не
почне да миче ногама у ритму музике. На ова^ начин се види
на коју мелодщу он реагу]е. Тек тада су, констатујупи дщаг-
нозу, сви калушари почели да игра^у на одреЬену мелодщу.
тедан од н>их пада у транс. У тој атмосфери, док коловоЬа
кол>е три пилета (симболишупи васкрсен>е кроз смрт) и разбща
сверим штапом пуп у коме је освећена вода, болесник скаче
на ноге уз помоћ двојице калушара а затим се да^е у бекство.97
У Олтенщи се убща пиле које се излегло пре два до
три дана. То се чини у тренутку када се разбща лонац с не-
такнутом водом. Попрскани болесник скаче увис, а калушари
од]едном попада^у на земл>у. На овом месту указали бисмо на
један врло занимл>ив моменат из обреда калушара у вези са
магщским значен>ем воде. У неким местима Олтенще калу
шари бацају барјак у воду по завршетку игара. Познајупи
везу измеЬу поменутих вила и воде разумъиво је зашто се
калушари приликом прелажен>а река осврпу вртепи се на
петама и мотрепи да ли их неко уходи.98
Посто^е такоЬе многа народна верован>а у Румуна која се
односе на мапцску моћ пилета. Узгред поменимо нека од
н>их: приликом зидан>а нове купе у темел> се полаже црно
пиле. Исто тако, као превентива против болести, пиле се за-
копа поред куће или у тору код стоке. У Молдавщи посто^и
обичај да се над отвореном поко^никовом раком приноси на
жртву црни петао. У црној магији средн>ег века честа је била
појава да се преполовл>ено пиле баца увис. Према томе, при-
суство пилета у игри калушара нще нимало случајно. Оно
обогаћује игру сво^им архаичним значен>има, симболиком и
маЬирм."
Подједнако ^е знача^ая и следећи вид лечен>а који у себи
садржи елементе хомеопатске магще, на пример: „Калушари
одлазе у купу болесника, полажу га насред дворишта а поред
н>ега ставл>ају нов земл>ани лонац напун>ен водом. Свирачи
изводе мелодщу ,од кон>ипа' а калушари за то време играју
око болесника, док предводник размаху]е заставом над н>ихо-
вим главама. У том тренутку ^едан од калушара, обично онај
који стоји с болесникове десне стране, разбща глинени лонац
а чудотворна вода попрска болесног и калушаре. Болесник
уста^е, а калушари падају у трансно стан>е на земл>у. Сада су
они узети од кон>ипа и сасвим непокретни у бесвесном стан>у,
враћајући се у живот тек пошто их истрл>ају пеленом и белим
луком."100 Ево ^ош једног сличног доказа из АрЬеша. Овде,
играчи се ките разним лековитим средствима и играју „као
" У. Ргоса СюПеа, ор. сИ., 6.
•» К. Уша, ор. сИ., 118.




оне Лепотице с неба", газе болесника у н>еговом дворишту, а
за ту сврху доносе са собом со, пелен, бели лук и глинену
посуду са неначетом водом. Прво сви прелазе преко болесника,
затим подижу заставу изнад н>егове главе, полију га водом,
окаде пеленом и белим луком неколико пута.101
Из ових примера се види да калушари могу да излече
л>уде од болести које су изазвале виле иеле. Лече их тако
што газе болесника и шьују га сажваканим белим луком и
пеленом. На овај начин истерују зле духове из оболелог.
Док траје ова терапија калушари ништа не говоре. За ока-
Ьиван>е оставлюју болеснику главипу белог лука са врхэ
заставе, ивер од мотке на којој је била застава и ивер са калу-
шарског штапа.
У неким крајевима калушари за време извоЬен>а обреда
могу да изговарају неке тајне речи на такав начин да их
неупућени не могу чути ни разумети. Шапћући пацијенту на
ухо, они су у тим тренуцима у преговорима с тајним силама,
а одреЬеним играчким гестовима изган>ају злог духа из тела
болесника. Начин на који се игра изводи око болесника као
и карактеристични покрети који их прате, указују на древно
порекло калушарског обреда. Навешћемо једно старо сведо-
чанство у коме су садржани елементи лечен>а који се и данас
назиру и препознају чак и у стилизованим калушарским игра-
ма на сцени.
„Када су карабаши почели да свирају 'сюсапа', 'гЬаШ1а'
и 'зап1а' калушари су заиграли сваку од н>их, једну за дру
гом око болесника. На одреЬени знак правили су у ваздуху
крстове ножевима изнад главе, ногу и бокова болесника, а
блож (мутавко) га је обилазио и бичем чинио то исто. Затим
предводник прави мачем крст на н>еговим леЬима па онда
десном ногом чини то исто. Остали калушари понавл>ају н>егов
поступак. Све се то изводи три пута. Трећи пут, играч који
има пиштол> испали један метак с болесникове леве стране.
На звук пуцн>а блож удара болесника бичем, а чауш изручује
на н>ега кофу воде."102
О значају ових поступака сведоче и неки описи из новијег
времена које доноси Врабије, мада се игра калушара већ пре
творила у световни спектакл. У суштини, меЬутим, игра је за-
држала понешто од обележја из давних времена. На пример,
калушарски предводник из Појана Маре-Долж, по имену Марин
Тудор, посведочио је да су га позвали у место Калафат да из
лечи једног болесника. Није повео целу дружину већ је возом
отишао сам желећи да се прво увери да ли дотични доиста
„болује од кон>ића". Поступио је на следећи начин. Скинуо
је прапорце да болесник не би чуо звецкан>а, јер је хтео да




лагано зазвецкао звончићима. Болесник се намах узнемирио и
нагло окренуо главу. Звецкан>е се наставило још јаче, нашта се
болесник још више узнемирио. Тада је Марин Тудор био сигу-
ран да овај „болује од кон>ића". Остало му је још да испита
од које игре је био узет. Ставио је прапорце на ноге и почео
да удара у земл>у наизменично производећи ритмове разних
калушарских игара. Код одреЬене врсте звукова болесник се
покренуо и узнемирио, што је предводнику било довол>но јасно
да постави сигурну дијагнозу. Затим је телефоном позвао
целу калушарску дружину да се окупе ради лечен>а. Калу-
шари су играли по спим правильна, а када су одиграли игру
од које је болесник боловао, овај је устао и нагло потрчао.101'
Три игре из програма лечен>а намен>ене су само женама
које су оболеле од „жел>е за игром" а то су: гЬаггпа (наби-
јати, сабијати) ,зап1а (скакати) и сюсапа (чекић). У првој
игри калушари образују круг држећи један другог око струка,
скачу напред ударајући ногама о земл>у. У другој игри такоЬе
играју кружно један за другим, али се не држе за руке.
Пошто су болесницу обиграли са прве две игре, отпочин>у
трећу. Тада је положе на простирку лицем окренутим ка
земгьи. Предводник и први калушар (онај који у руци држи
фигуру кон>а) узимају мачеве, остали калушари ножеве.
Затим прилази чауш са чекићем и цвећем, блож (мутавко)
са бичем и гајдаши с мелодијом „Ьокана". Играју у кругу
један иза другог скачући само на почетку игре, а после тога
ударајући петама и прстима око болесника. За све време
игре гледају у предводника. После сваког обилажен>а пред
водник завитла мачем кроз ваздух и игра почин>е испочетка.
Сви калушари додирују мачем исто место, а чауш то чини
чекићем. Затим он ставл>а на болесницу гранчицу бурјана
који носи у торби, Блож пелен с бича, а гајдаш је додирује
ногама. Пошто се читав обред понови девет пута, гајдаши из-
дувавају гајде и на тај звук калушари се удагвавају трком. Ве
рује се да ће и болест исто тако брзо напустити болесницу.
И у другим приликама лечен>е игром се изводи на исти начин,
с тим што чауш стоји код главе болесника, а блож код ногу.
Поред болесникове главе стоји крчак с водом. После трећег
круга, један од калушара опали из пиштол>а изнад оболелог,
затим га блож додирне бичем, а чауш проспе на н>ега воду.104
Све је ово веома убедл>ив доказ да је народ држао калу-
шаре за одвојена и мистична бића различита од осталог света.
Присуство пелена, белог лука, соли, воде у среднии круга,
симболише превенцију и одбрану од злих духова и болести
које нападају л>уде, стоку и усеве. У завршној игри л>уди
предају своју децу у руке калушара или их само ставл>ају




године. У неким крајевима поставл>ају децу да седе на
земл>и док их калушари прескачу да би их излечили од не
ких болести. Понекад ће калушари ставити своје шешире
на главе деце коју држе мајке у наручју с уверен>ем да ће
деца бити здрава али и да ће, кад одрасту, бити јака и играти
као калушари. Родител>и неког детета могу желети да удво-
струче своје осигуран>е, наиме, они ће платити једном калу-
шару (појединцу) да игра „изнад" н>иховог детета. Том при
ликом играч прескаче дете три пута напред и назад, с десна
и с лева.106
У Бугарској калушари лече од тзв. вилинске, горске, ру-
салске болести. Она напада човека ако у време лета нагази на
вилинско коло (игриште) или ако ноћу пролази гфеко река,
мостова, поред извора тамо где виле вребају, нападају, или ако
човек спава под вилинским дрветом и сл. Оболели од ове бо
лести нагло слабе и не могу нигде лека да пронаЬу. МеЬу-
тим, постоји и русалска болест која напада човека само за
време русалске недел>е, а она долази, по народном верован>у,
ако човек у то време ради у пол>у, купи, жене ако перу, тку,
шију и сл. Таквог болесника доводе код ватафа који га најпре
прегледа и констатује да ли је болест од русалки. Ако се то
утврди, приступа се лечен>у. Најпре се утврди цена коју треба
да плати оболели или н>егова родбина за извоЬен>е игре. Болес
ника покрију пилимом и поставе у средний круга а изнад
главе му ставе суд са водом. На знак ватафов почин>е игра
уз русал>ску мелодију са ватафом на челу, који у једној руци
држи заставу а у другој суд са водом и сирћетом. У почетку
је игра лагана и мирна, да би постепено на ватафове команде
калушари почели да убрзавају темпо, у једном моменту
подупиру тојагама своја леЬа и изводе скокове у месту са
наизменичним пружан>ем корака унапред. То траје неколико
минута, затим хватају крајеве ћилима на коме лежи болесник,
подижу га увис и бацају га уз узвике: „хај, хај, хај на калуш".
После тога се повлаче уназад допуштајући да ватаф уЬе у
круг калушара. Пришавши болеснику, он му три пута кваси
сирћетом чело, руке и ноге нагин>ући се преко н>ега са заста-
вом и дувајући на четири стране, да би на крају принео болес
нику сирће да окуша. Затим се он повлачи из круга, а калу
шари почин>у поново да играју коло око болесника преска-
чући га с поклицима и понавл>ајући игру три пута. За тре-
нутак оставл>ају болесника да лежи на ћилиму и прилазе
суду са водом поставл>еном на софри и прекривеном месал>ом
(тканина за покриван>е хлеба) да три пута уз снажно клицан>е
одиграју око тога суда. И овде се темпо игре све живл>е
убрзава, а за то време ватаф прска играче водом по лицу и
маше заставом изнад н>ихових глава. Освећена вода почин>е
лагодно да делује и на болесног и на калушаре. На ватафов
знак свирачи започињу русалску мелодију „флоричка". Посте-
104 С. КИвтап, ор. сИ., 36.
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пено игра достиже свој највећи врхунац, а калушари изгле-
дају као да лете не додирујући земл>у. Сви су усхићени. У
моменту највише играчке екстазе ватаф подстиче најстаријег
калушара који, искорачивши један корак напред, замахује
штапом на земл>ани суд с водом, разбија га а вода попрска
болесника и калушаре. У том тренутку болесник скаче на ноге
и бежи као потпуно здрав, док део калушара остаје и дал>е у
трансној игри до тренутка када обезнан>ени, као мртви па-
дају на земл>у. То је највиши чин калушарске игре јер, ако
се ово не би догодило верује се да се болесник неће никада
излечити, а калушари никада вратити у нормално стан>е. Ево
једне исповести калушара који је годинама играјући падао у
трансно стан>е, а према теренској забелешци Маринова. „Када
играјући обилазим око болесника, ја почин>ем да осећам
нешто да ме постепено осваја (обузима). Кад ми ватаф приЬе
и принесе гутл>ај сирћета, и кад ме погледа право у очи ја
се већ почин>ем полако да губим, а кад ми принесе и испред
очију замахне заставом одједном осетим потпуно замапьен>е, да
би у чину када се распукне суд са водом остао потпуно без
свести, падам на земл>у, и после тога се више ничега не при-
сећам."108
Један је овако описао своју реакцију за време лечен>а од
стране бугарских калушара: „Када су ме донели и положили
на ћилим, око мене су калушари започели игру. Ја сам се
осећао врло исцршьен, на граници физичких могућности. Када
су ме бацили у ваздух заједно са ћилимом ја сам се пробудио
и почео бол>е да се осећам. Чим су почели да ме прескачу
ја сам се осећао још бол>е, онако као да је неко скинуо читав
терет са мога тела. А кад су разбили земл>ани суд са водом ја
сам скочио, потрчао и осетио да сам постао сасвим здрав."107
Све су ово примери који јасно указују да трансна игра
са свим поменутим магијским радн>ама има исцелител>ску моп,
нарочито ако калушари играју око оних које су обузеле
виле, те болују од н>ихове болести. Али ова игра има и пре-
вентивну функцију. Отуда девојке и невесте радо играју поред
калушара, верујући да ће тако сачувати здравл>е али и допад-
ллвост и лепоту, па због тога и траже од н>их бели лук и
пелен. Сел>аци се такоЬе утркују да привуку калушаре у своја
дворишта верујући да ће онај ко их прими бити срећан и
заштићен од болести. Од калушара беже иеле и динселе које
зачаравају децу и одрасле. Свуда се на калушаре гледа као
на оне који доносе добру срећу, здравл>е али и богате приносе
у летини. Људи у чијој кући играју, ставл>ају у круг
калушарске игре, као што смо поменули, грумен соли,
коју дају стопи верујући да ће јој она донети здравл>е и
бол>у млечност. Народ је доиста веровао у калушарску моћ
1М Д. Мариновъ, ор. сг1., 485.
107 М. Арнаудов, Студии, върху българските обреди и легенди, II,
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и н>ено универзално де]ство, а то верован>е се сачувало и за
време наших истраживан>а у румунским селима, наравно, уз
локалне нијансе и иновације које је донело ново време. Наро
чито су живе приче о лечен>у калушарском игром, о чему
смо доста слушали на терену. Има чак и таквих извештаја који
теже да поткопају оно што проповеда званична медицина.
Неки несрећан човек био је обузет калушем, а потом су га
лечили калушари. Осећао се бол>е, али доктори су му ипак
дали неку инјекцију од које је сиромах чокек умро. „Лекари
кажу да су паметнији од калушара, али он је ипак умро."
Овај се случај догодио пре више година, а за време истра-
живан>а Клигманове једна жена јој је напоменула: „Држава
каже да можемо умрети од врапбина. Ви онда одете лекару
и добијете инјекцију. А ипак умрете од инјекције. Врачара
је била бол>а, л>убазнија, здравија", за многе, тако је било
и јесте.
Како успева калушарска кура лечен>а? Свакако да су
технике аутосугестије и хипнозе подреЬене моћима верован>а
и користе се ефикаоно за манипулисан>е једним сложеним
системом симбола којим се значен>е структурише и образује.
Тај симболични систем пружа средство за регулисан>е и схва-
тан>е тајанствене стварности која је с времена на време пре-
кидана злом срећом и болешћу.
Игра и транс
Нераздвојни део ритуала чине игре са трансном компо
нентом. Оне трају две недел>е — од почетка Русалија до Тодор-
русалија. У то време села имају свечарски изглед. Тих дана
она су позорнице за приредбе на отвореном простору. Калу
шарска дружина стиже свуда, обилази села и сеоске домове,
пол>а и пастирска стада, да би својим играма лечила, осигу-
равала плодност и здравл>е л>уди али и стоке и берићет у
пол>у. Оне су и једна врста забаве за старе и младе. Калушари
играју читав дан од куће до куће, од села до села и не умарају
се. „Ми смо лаки као перо", кажу, „зато што смо положили
заклетву, те можемо да играмо без прекида пуна три дана, а
да при том уопште не осетимо замор." Овај део обреда има
сложену и екстензивну шему, да би изазвао трансна стан>а.
Испун>ен је најразуЬенијим играчко-кореолошким садржајима
који, осим ритуалног одреЬен>а, имају и одреЬене уметничко-
-естетске особине, што читав приказ чини веома узбудл>ивим.
Он се изводи сваког дана према традиционалном програму,
од изласка до запаска сунца, после тога се не игра. У Банату
постоје две врло занимл>иве игре, једна игра сунцу при ра-
Ьан>у, а друга игра сунцу на заласку. Друге незаобилазне
ритуалне игре зову се: саш, сашзи1, са1ис1ш (кон>ић), По-
пс1са (цветић) или йопс1са сашсшш (кон>ићев цветић) и др.
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Игре тра^у све док се не постигне трансно стан>е, а н>ихов
воЬа за време игре изузетно сугестивно делује на калушаре,
да би издржали игран>е до кра^а.108
Улога коловоЬе се или преносила с колена на колено у
једној породици, као што ^е случај са Григором Станом, чи]и
су деда, отац и двојица брапе били заредом коловоЬе, како
наводи познати етнокореолог Прока, или се давало ]едном
од на]способни]их калушара то почасно место. У том случају
калушара би коловоЬа одабирао и увежбавао годинама уна-
пред. КоловоЬа ]е главна личност и носилац читавог обреда.
Он познаје та]не магщских игара, он ^е воЬа и аниматор
играчке групе и, наравно, на^вештщи играч. Стога он има
потпуну власт над калушарима и над гледаоцима.
Калушари нису остали током времена исти. За^еднички еле-
мент у свим крајевима чини игра, али ни она нще свуда иста.
Под игром подразумевамо цео програм игара, ко]и се природно
панекад разлику]е од села до села. Не постЫи ^една једина и
^единствена калушарска игра. Калушарски обред сачшьава чи
тав низ кореографских решен>а. МеЬутим, у програм су уюьу-
чене обавезно игре које чине саставни део ритуала и могу се
поделити на два алтернативна облика: рНтЬагеа (шетн>а) и
пи§сап (покрет), коме припадају ове игре: Ьаги1 (штап), са1и
(кон>), Яопаса (цветић) и, наравно, Ьогаса1и§и1ш. Осим исцели-
тел>ских улога ових игара у ко^има трансна црта преовлаЬу]е,
фалус ко^и се употребл>ава у н>има обележава и потврЬу]]е
асоцщацщу плодности.109
РНтЬагеа (шетн>а) садржи на^едноставни^е фигуре за вре
ме ходан>а у кругу супротно кретан>у каза.ьке на сату. М1§сап
(покрет) су виртуозне фигуре које се играју у месту, тако
да се калушари ослан>а^у на сво^е штапове, али с времена на
време хватају се за руке у паровима, тако да ватаф остаје сам.
Изузев овог случа^а, или у завршној погаса1и§аги1ш, игра^у
углавном ш>]единачно у кругу (понекад у низу), дакле не
хватају се за руке, по^асеве или рамена, као што ^е уобича^ено
у свакодневним играма сеоског репертоара.
М1§сап (покрет) су спектакуларни због сво^е сложености и
спретности ко^а се изиску]е за н>ихово извоЬен>е. Покрети се са-
сто^е од скокова, лупкан>а петама, топтан>а, унакрсних ко-
рака, обртан>а око штапа, прегибан>а колена и разних других
вештина. Свака поједина калуш група може да има дваде-
сетак до тридесетак или више разних савршених покрета ко]и
се различу по степену тежине. Бро^ и поредак рНтЬагеа и
пгп§сап разлику]у се од једног до другог низа. НЬихово при-
казивалье нще истоветно у сваком дворишту. Прелаз од фигура
ходан>а до фигура кретан>а ^е координисан измеЬу ватафа и
свирача, углавном неким невербалним сигналом. Све ово пока
зу]е колико је велика играчка импровизациона снага и машта
"» Я. Уша, ор. сИ., 112.
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ко]е се веома успешно и као по каквом писаном правилу
усклаЬују.
Ритам калушарске свирке и игара је двојан и синкопиран.
Темпо се мен>а од живахног за фигуре хода до брзог за
сложене фигуре. Стално куцкан>е мамузама (рпНет) за време
скокова или сваким кораком на земл>и у вези са звецкан>ем
звончића на ногама, наглашава тај ритам, стварајући поли-
ритмички ефект. Осим тога, калушарски узвици у ритму по-
већавају тај интензитет.110
Када калушари играју у сеоским двориштима, н>ихова је
игра уско повезана са обредним чином, организована према
традиционалном стриктном обрасцу и редоследу. То је увек,
као што смо нагласили, троделни облик (рПтЬагеа, гтзсагт,
ћогаса1изШш). Овај редослед налазимо у свим крајевима где
се калушарски обред одржао.
Шетња је саставл>ена од маршевских корака укруг који
се смен>ују с разноликим покретима у месту. Много се удара
о земл>у, звецка ногама при чему мамузе производе звук, а
има у шетн>и и скакан>а. Она може бита једноставнија или
сложенија према нивоу техничке и уметничке увежбаности
групе калушара. То у великој мери завися од маште, вештине
и начина на које ватаф спрема своју групу.
Покрет је најважнији део целог калушарског плеса. Он
има екстензивну архитектуру која садржи затворену целину.
Сви н>ени делови имају посебна имена, а сваки од н>их има
специфичну улогу у ритуалу. У оквиру ове целине покрета
важност неких делова може бити уман>ена на рачун оних
структурних елемената који су добро установл>ени у неком
крају, мада функција тих делова увек остаје иста. Неки имају
таква имена као што су: „Рпти1 раз с!е Попс1са" (први корак
цветића), „Сћеог§пп.а", „Рас!игеЈеапс&", „УМепйЧа си о§1шс!а"
(плес са огледалом), „А с!гаси1ш" (о Ьаволу), „Ьаз1аги", „СЛг-
Н§и" (кука), „Шпага т §епипсЫ" (плавојка на коленима), „Та-
гарапаиа", „Те1еогтапеапса", „ВПТа Бгасшш" (Ьаволов му-
тавко) итд., итд.111 Све ове игре су део ритуала калуш и не-
ћемо их никада наћи у било којој другој прилици када се
играју обичне традиционалне игре.
Покрети садржани у н>има, услед низа корака, скокова,
трупкан>а о земл>у и произвоЬен>а буке од мамуза и звонаца,
због звецкан>а ногама с посебним акцентован>ем које иде
против удараца (контратемпо) и већином због синкопиран>а,
сви су изузетно савршене играчке вештине. Они су специ-
фични и карактеристични само за калушаре, и за н>их је по
требна дуга и стална вежба, коју калушари изводе на најпот-
пунији начин данима и недел>ама пре почетка обреда.
110 С. КИрпап, ор. сИ., 30; и А. СшгсЬезси, Бапзт Ы оЫсеШ СШи-
$тт, 81аппа, рр. 29—41, ргета КНвтапоуо].
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Не изводи се увек читав репертоар. Све саставне форме
покрета, као главног дела игара, за сваку прилику одабира
коловоЬа. Избор се чини према функционалним принципима
повезаним с ритуалом. МеЬутим, посто]е и тзв. лакрдщашке
игре ю^е изводи мутавко уз пратн>у осталих чланова калу-
шарске групе. Обично се после ових комичних сцена, на
захтев домапина, могу извести и обичне народне игре које
потичу из репертоара сеоске заједнице. МеЬутим, оне нису
ритуалне, па према томе ни обавезне.
Према традиционалном обредном узору архитектонска
структура калушарске игре има ове делове: шетн>а = Р, по-
крет = М, финале = Н. Анализирајупи унутраппьи састав
централног фрагмента, покрета, налазимо да се он састо^и
од низа секцщ'а које достижу ниво добро изграЬене индиви
дуалне игре која је главни део у контексту обреда. Калушарске
игре се понавл>ају у облику циклуса, и елементи се мен>а^у
кад год се почин>е из почетка, изузев завршне непроменл>иве
игре Нога. Ову структуру Прока је графички изразила на
ова^ начин:112
Р + М + Н Р1 + М1 + Н Р2 + М2 + Н
Специфична компонента плесова јесте оно што је познато
као „с!оЬопге", што дословно значи „избацити или оборити".
У контексту калушарских игара „с!оЬопге" ^е процес ко^им
ватаф изазива транс у играчима, што их доводи до бесвести
да пада^у на земл>у. „БоЬопге" је битно за стварни процес
лечен>а. У месту Брка Клигмановој су рекли да „не посто-
}и игра без „с!оЬопге".113 Ватаф одабира оног ко]и пе да
падне у транс, а може и он сам да буде „оборен". Ватаф
користи юъун или заставу, предмет за ко]и се определи за
изазиван>е транса. Ако се то чини са заставом, тада се н>оме
маше изнад и око калушареве главе. Ако ^е у питан>у юьун,
тада га ватаф влажи водом из земл>аног суда ко^и ^е у
средишту круга за игран>е. Потом тресе юьун на калушара.
Играч под хипнотичким погледом ватафа почин>е да игра све
брже и брже и ускоро достиже тачку френезще. Ватаф настав-
л>а да маше заставом и да тресе юьуном. Коначно, играч улази
у стан>е транса и пада без свести на земл>у. Транс ^е стваран,
и нщедан нема право да каже да не би волео да буде дове
ден у такво стан>е, ^ер ^е то део н>ихове обредне заклетве.114
Читава ова сцена нще само опсцена. Ватаф поседује вели-
ку сугестивну моп. Испитиван>е играча ко^и су падали у транс
показивало ^е, увек изнова, да се овај осепао обузетим и
отргнутим. Калушар опису]]е те тренутке, како више не игра
по земл>и, веп да му се чини да лебди кроз ваздух, и кад му
се зацрни пред очима он потпуно губи свест. Де^ство на
»» та., 13.
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играче је веома снажно. Може потрајати и два сата док му
поново не буде могуће да прати што се око н>ега збива. После
колапса он кука и жали се да трпи велике болове. Стварно,
он сатима одаје слику тешког болесника.
Ко је једном видео игре калушара неће их лако забо-
равити. Док они марширају укруг уз звучне узвике играча који
при том ударају својим штаповима, дотле музика мен>ајући
темпо прелази на крају у један веома узбудл>ив и брз начин
свиран>а. Ватаф узвикује своје команде, упутства, нашта калу-
шари одговарају ватрометом корака, топтан>а и скокова, са
веома реским криковима, а затим поново корачан>е-шетн>а
па тако редом, на изглед без напора и неисцрпно. Није лако
наћи нешто заносније од таквог једног призора, писао је
Волфрам (К. ШоИхат).115
Бугарски калушари такоЬе играју око болесника за н>е-
гово исцел>ен>е, али и за здравл>е укућана и берићет у пол>у.
Калушарске-русалске игре у Бугарској су типа рченице, са
најразноврснијим облицима у којима се у једној минути праве
најбржи, најситнији и безбројни кораци, а измеЬу н>их долазе
високи скокови са најразноврснијим савијан>ем ногу, кораци
са убрзаним поскоцима, које човек једва може да ухвати,
па се чини да калушар не стаје и не додирује земл>у већ
лебди као на крилима. Калушарске игре, пише Маринов, много
личе на оних седам облика рченице који се обредно изводе
на свадби пре брачне ноћи, односно пре поласка младе и
младожен>е на спаван>е. Веома је важна игра флоричка око
болесника када русалци-калушари долазе у трансно стан>е.
У н>ој се упечатл>иво испол>ава најлепши склад телесног и
духовног игран>а.116
Та унутрашн>а узбуЬеност манифестује се визуелно кроз
играчке стилизоване покрете уздигнуте на највишу кореограф-
ску раван. Дубока осећан>а нагоне калушара да игра истин-
ски свето, успоставл>ајући један поредак изван себе који се
само може достићи трансном опседнутошћу и схватити само
од стране извоЬача, што на делу потврЬује ову гностичку
мисао: „Ко не игра, не разуме шта се збива."
Обредне калушарске игре, као што смо нагласили, не
изводе се ни у једном другом контексту, ни у једној другој
прилици осим у време Русалија. Посматране у целини, н>ихов
облик је најчешће у виду круга са наизменичним померан>ем
играча једног за другим у правцу супротном кретан>у казал>ке
на сату, уюьучујући у све то мајсторско извоЬен>е фигура.
Оне се већином изводе у месту ослан>ан>ем калушара на шта-
пове, или држан>ем штапова изнад главе. То се исто понавл>а
115 К. \№о1{гат, АЩогтеп 1т Таги йег У61кег йе$ Рапотзскеп ипй
КагрШепгаитез, 5йск>з1еигора-5сппг1еп, 7, МипсЬеп 1966, 116—121.
"• Д. Мариновъ, ор. сИ., 482.
244 Драгослав АнтонщевиЬ
ако се игра у паровима, рецимо у фрагменту званом 1а-
гарапаиа.117
Игра комик ]е обавезна обредна игра веома виртуозне
технике. Она је игра исцел>ен>а и живота. Зато се и изводи
око болесника али и мајке ставл>ају своју дојенчад у руке
плесачима док ову игру изводе. То ^е снажна мушка игра
ко^а се изводи жестоко са невиЬеном енерпцом и великом
брзином. Може се репи да је то игра у ко^' се приказу]'е и
глорифику]'е битка на кон>у са замишл>еним и невидл>ивим
силама природе суновратних немани ко^е напада^у човека.
Успешно извоЬен>е игре захтева дуго и стршьиво вежбан>е.
Деца почин>у да ^е уче веп од шесте године. Према Саксу,
ова игра има античке црте и улази у фонд игара соларног
култа. Сама чин>еница да се борба узима озбигьно нще од-
лучу]]упа, већ пре околности у ко]'има се та борба одиграва,
а то су негащца хришпанства, самим тим што ^е исюьу-
чено присуство свештенства с једне стране, а с друге нега-
щцом сощцалних узуса сеоске за^еднице.
Калуш омогућу^е играчима извоЬен>е разноврсних фигура
и помопу технике отвореног положаја ногу ко^е су петама и
стопалима утиснуте у тле. Тело може бита у благо нагнутом
положају што обезбеЬу]]е окретност и лакопу при извоЬен>у
технички сложенщих покрета, у ставу када се играчи осла-
н>ају на савщена колена, итд., итд.
Кантемир је врло сажето рекао за калушаре да истовреме-
но игра^у и скачу. Доиста, скокови су на^сложенщи и на^узбуд-
тьивщи елементи калушарске игре. Сулцер такоЬе истиче задив-
л>у]'упе скокове калушара и пише да предводник вежба са
својим учесницима све док толико не усаврше сво]'е скокове
да им се при извоЬен>у ноге не виде. Он наводи примере веж-
бан>а кандидата за ирщем у калушарску дружину и каже
да су том приликом играчи морали играти по самој ивици
бурета. Било да је ово истинито или не, сачувало се као
анегдота и доказ о схватан>у да је виртуозност први и суштин-
ски предуслов калушарске игре. Сулцер наводи да се на
крају обреда изводило коло токапеазка, у ко^ем су могле
учествовати и жене.118
За време извоЬен>а програма, динамика игре се развща
поступно. Подстичу ')& и гледаоци који прате овај призор са
живим интересован>ем, а коловоЬини стални и енергични ко-
мандни узвици и гестови, као и хран>ен>е играча белим луком
током читавог извоЬен>а игре, дају им снагу да могу опстати
и издржати до краја.
Феномен полиритма, присутан и у другим румунским
народним играма, налази на^импресивни]и облик у калушу у
коме се сваки ритмички „глас" преплиће и надмепе са дру-
>» Н. Ор1§ап, ор. <Н1., 203.
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гама. Ритам покрета је супериорнији и изнад је ритма мело-
дије и музичке пратн>е. Она је силно контрапунктована снаж-
ним, резонантним акцентима, звецкан>ем мамуза и звончићима,
наглашена узвицима који изражавају темпераментну уну-
трашн>у виталност играча уз повремено ударан>е штаповима,
уз снажне, рекло би се ратоборне покрете. Све то увлачи игра-
че у један дубоки и прави ритмички транс. За калушара се
верује да је обдарен натприродним играчким способностима
које му дарују виле чинећи га опседнутим. Ако треба да се спе-
цификују н>ихове истакнуте карактеристике у игри, онда су
оне комбинација трансцендентног и физичког у н>има. Калу-
шарски играчки подвизи спадају меЬу најнеуобичајеније. Тру
пе калушара су у стан>у да играју сатима, па чак и данима, не-
прекидно, не сман>ујући динамику, ритам и квалитет све до
падан>а у транс, а враћан>ем из транса они и дал>е несметано
наставл>ају са живим игран>ем.
Свирач је такоЬе члан калушарске групе. Он се придр-
жава свих дисциплинских правила обичаја пошто је и он ве-
зан истом заклетвом као и калушари. Он је најближи сарад-
ник коловоЬе кога прати и потпомаже кроз читаву игру као
и у стваралачком процесу настанка игре где се покрети јав-
л>ају и морају бити у савршеном складу и заједништву са
музиком. То дивно другован>е играча и свирача имало је оду-
век толико стваралачког потенцијала да је било од великог
утицаја за дал>и живот и опстанак калушарске игре. Далеко
од тога да буде пука пратн>а за игру, музика је одлучујући
елемент у читавом обичају са незаобилазном функцијом до-
воЬен>а играча у стан>е транса. Њене психотерапеутске особине,
усаЬене у стару магијску позадину, сублимишу у мајсторски
савршеном уметничком облику многе елементе који стиму-
лишу и потпомажу игру како у ритуалним моментима који
садрже у себи дубоку психофизичку напетост, нарочито у
тренуцима долажен>а у транс, али исто тако и оно што је
најбитније, током „лечен>а", што се спаја у једну јединстве-
ну целину. У прошлости су гајде и фрула били једини ин
струменти у калушарском обреду и игри. Касније је виолина
заменила ове инструменте у готово свим крајевима Румуније.
Инструменти који имају истакнут ритмички утицај, као што
су кобза, гитара и тимпан, били су уюьучени много доцније,
а они се могу и данас срести приликом извоЬен>а калушарских
игара на позорници. У калушарској игри инструмент који
производи мелодију остаје темел>ни инструмент, у стан>у да
дејствује без икакве друге пратн>е.119
Некада су свирачи у Бугарској били сел>ани који су знали
да свирају на кавалу. Касније су кавал замениле гајде, а за-
тим зурле са тупаном у извоЬен>у свирача Цигана. За музи-
канта се одабира вешт свирач, поэнат у целој околини који
зна да свира русалске—калушарске мелодије, а нарочито ка-
»• N. Орп?ап, ор. сИ.
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рактеристичну „флоричку". Једном изабран, свирач оста^е више
година у тој функцији, временом постајупи и сам „русалец-
-калушар". За неког Кучук Ба)рама Циганина из села Влче-
дрма, каже Маринов, да је свирао калушарима пуних четрде-
сет пет година и у читавом Ломском крају био високо цен>ен.
Када он засвира „флоричку", прича се, и „камен заигра".120
Од извоЬача обредно-мапцских поступака и радн>и за ис-
цел>ен>е, здравл>е и плодност, калушари су се данас претворили
■» ^>- ^'г:': «-»- '-«- — »-' — .- »-,
^ - || ф - еЛ м
(Мелодща преузета из: ТЬе „Са1и? СшЮт" т Киталга, Оапсе 5ШсИез,
3, 1978/9, 31)
у извоЬаче играчког спектакла направл>еног за сцену. Да
нас се на обича^ калушара гледа првенствено као на по-
пуларну уметничку приредбу. Процес преласка од мапц-
ског и ритуалног на артистички жанр веома }е видл>ив
у Румунщи. Конверзща обича^а отклан>ан>ем окултних мотива
и праксе, напуштан>ем мапцског у корист естетског и умет-
ничког, омогућила је калушарској игри да добще нови са-
држај у стваран>у сценских кореографща. Данаппьи истори}-
ски ступан> разво^а калуша показује се у трансформацији
на нивоу садржаја и форме, са тенденциям отклан>ан>а искон-
ских мапцских чинова и прихватан>а потпуно нових обележ-
]а, што све скупа мен>а основни односно првобитни знача^ и
•*• Д. Мариновъ, ор. сг1.
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смисао калуша, који је коначно изгубио свој ритуални ка
рактер и постао секуларизован и сведен на чисту игру.121
Молдавски калушари су данас остали на игри без маски
и без стварног животног значен>а. Ту форму су попримиле
игре и у другим крајевима: у Трансилванији, Мунтенији, Ба-
нату, у Трнави, горн>ој централној области Муреша, у рав-
ницама Тулча и Клужа и у другим областима Румуније где
је замрла или је остало сасвим мало од обредне игре и н>еног
митско-магијског значен>а. Извесно је да они данас нису више
што су некада били. Игра је постојала зато што је то захте-
вао обред, али се н>ена ритуална вредност изгубила. Прео-
стала је само игра као чиста кореографска суштина. Многи
чудновато детал>и који су упућивали на магију и религиозну
тајну изгубили су се. И тако је овај архаична обред, толико
својствен румунском народу и н>еговом животу, уступио ме
сто другачијим значен>има и садржајима. Додуше, калушари
и данас обилазе села и градове и приреЬују игре, али то чине
да би забавили публику и остварили зараду.122
У селима из околине Букурешта Врабије је присуствовао
1955. до 1957. године калушарским играма чије фигуре више
нису биле налик на оне старе. Ево како је он то описао:
„РНхпЬагеа са1и§шш, (шетн>а кон>ића) уз звуке познате мело-
дије Поиска саш§ш1ш (цветић коњића) изводи се уместо об
редне игре као лагана окретна игра, у којој играчи ударају но-
гама уз поклич 'само тако и опет тако', а затим прелазе на
игру 'точак' са штаповима у рукама и уз команде предвод-
ника 'хоп, хопша, и опет тако', док остали у хору понавлюју
'само тако, хеј'. Скачу у неуобичајеном брзом ритму. У од-
реЬеном моменту на знак предводника чучну и жустро се
окрену. По начину извоЬен>а игра је донекле слична старим
играма банатских калушара: 'зап1а', ,гЬаШ1а' и 'сюсапа'. И
овде је игра изгубила потпуни исцелител>ски карактер. Усред
калушарског кола поставл>а се сточип, а на н>ему лонче воде.
Око н>ега се изводи игра, а један од калушара изненада удари
у лонче с водом, а играчи одскоче увис да се не би поква-
сили."123 Врабије наводи још неколико сличних примера про
мена у калушарским играма. У неким крајевима Р1опасЗ
се игра сасвим модерно. Играчи се крећу укруг, храмл>ући
час на једну час на другу ногу. Затим узимају штапове и
скачу увис уз покличе: „Гле, тако и опет тако, изводимо и
десету". У Олтенији је такоЬе дошло до промена. Калушар-
ска свечаност се затвара колом у којем играчи шетају напред
и назад. То коло се додуше зове коњ. Том приликом се из
води и тзв. „варан>е штапова", измишл>ена фигура чисто за
баве ради у којој су штапови наслагани на земл>у, а пред-
водник се претвара да узима свој штап, када у истом моменту
111 У. Ргоса Сюг1еа, ор. сИ., 9.
1И та.
113 СЬ. УгаЫе, ор. сИ., 519.
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остали калушари по]уре према својим одложеним штапо-
вима.1"
И поред насталих и уочл>ивих промена, л>уди задржавају
у својој психи понешто од прастарог начина мишл>ен>а и по-
нашан>а. Чудесни калушарски плесови са својом унутрашн>ом
непотиснутом наменом магијског лечен>а и изазиван>а плод-
ности упркос постојан>у неумитног савременог живота назиру
се и осећају макар и у детал>има. Верован>е у чудотворност
магијске игре чини нам се да је још неуништиво у свом нај-
дубл>ем онтолошком смислу. Изненадна обол>ен>а у време ру-
салијских празника још многи приписују утицајима невидл>и-
вих натприродних бића, од којих се човек може једино да
одбрани и излечи снагом калушарске игре. Има таквих слу-
чајева који се и практично доказују, а један од н>их смо навели.
Шсиъиве игре — глумовање
Калушари нису само обред и обредна игра, они су и сло-
жени призор, јавни наступ којим се обједин>ују многи еле-
менти праве пучке драме, па отуд можемо рећи да они пред-
ставл>ају и незаобилазни позоришни чин. Уосталом, Сулцер
је први јасно и дубоко схватио карактер калушара као сло-
жене драмске представе, третирајући је не као једноставну
и просту игру са низом повезаних фигура, већ као праву
фолклорну драму како ју је и сам народ доживл>авао. Он
представл>а калушарску игру изразима Тап2 ипс! 5р1е1. Ове
две речи у румунском су синоними, а у немачком имају раз-
личита значен>а. Свака од н>их има свој тачно одреЬен сми-
сао. То није само Таги, дакле плес већ и 5р1е1, игра која
има вредност позоришне представе односно комада. Ми за
калушаре напросто кажемо игра, подразумевајући под тим
именом и плес и представу. Са овим потешкоћама језичке
природе срећемо се и у сличним фолклорним представама,
где се говор извоЬача по свему разликује од оног у правом
позоришту, где се језиком дефинише и прецизира оно што
се изводи. То није ас! ћос импровизована представа која
има за пшь да задовол>и обичаје и жел>е извоЬача за про
водом. Калушари, показали смо, имају утврЬени поступак
осниван>а дружине и норме којима су регулисана н>ихова
понашан>а, што налазимо и у другим фолклорним предста
вама. Оне су врло строге и јединствене. На други на
чин се не би могли одржати јединство и дисциплина ка
лушарске групе. То је потребно и због публике којој тре
ба показати да су калушари нешто посебно што излази
« тыа.
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из оквира свакодневице. У том духу треба схватити заклетву
или везиван>е и друге завете калушара. Ако желиш да будеш
извоЬач у калушу, мораш да се подредиш дисциплини коју
захтевају природа и симбол калуша. Но, ипак, калушари су
обред с магијском вером и митском подлогом. МеЬутим, ну
клеус позоришта, по нашем мишл>ен>у, налази се управо у
магијским радн>ама. Дакле, поред езотерично магијско-ритуал-
них сеанси, у калушару постоји и антипонашан>е, одражено
у облику широког спектра шал>ивих драмских игара, правих
фолклорних представа које се изводе у сваком сеоском дво-
ришту. Оне прекидају ритуалну игру исцел>ен>а и здравлю за
одреЬени временски период, дајући играчима благотворни пре
дах. Имајући у виду да су драмске игре саставни део калу-
шарског репертоара и да се у н>има идиосинкретска оштроум-
ност бесконачно и упорно понавл>а, уперена против антисоци-
јалних понашан>а (девијација), навешћемо за потврду и сасвим
конкретне примере. Са жал>ен>ем истичемо да за време наших
истраживан>а на теренима Румуније нисмо непосредно могли
видети ниједну од подругл>ивих и шал>ивих драмских игара,
због чега, нека нам буде дозвол>ено, да се послужимо сјајним
и изузетно надахнутим аутентичним записима истинског ис-
траживача Клигманове која их је ш зки начинила.
Позоришни елементи нису подједнако наглашени у свим
крајевима где играју калушари. За калушарску игру „рат"
може се рећи да је једна врста истинског позоришног комада
граЬеног на фарси и шали. Ова игра у Влашкој је изузетно
занимл>ива, а јединствена је у репертоару калушарских игара,
но ипак у н>ој не постоји јединствено осмишл>ена форма. Она
је скривена и веома много варира. Старији играчи-калушари
причали су познатом истраживачу Барби да је негде и око
1870. године ова игра била веома раширена и представл>ала
значајан, односно нераздвојни други део обреда. Чак се де-
шавало да се она изводи по наруџбини домаћина, зашто се
и посебно плаћало. Могла се изводити последн>их дана и на
главном сеоском тргу. Калушари и публика дају јој изу-
зетан значај и предност. Игра се мајсторски изводи и за-
Јдивл>ује у начину приказиван>а, у коме се могу наслу-
тити дубоки мотиви минулих епоха. Постоје и сведочан-
ства вредна пажн>е која нам омогућују да донекле разу-
мемо генезу ове игре чија је поента у симулиран>у „страш-
не" борбе, рата, једне врсте дуела тојагама и мачевима, игре
која има дубоко симболично и семантичко значен>е одбране
од злих демона који у време Русалија (Духова) нападају чо-
века и руше н>егово здравл>е. Игра је тријумф распламсале
животне снаге разноврсног спектакла, са лакоћом покрета
и дубоким имагинацијама на којима је све изграЬено, а што
у последн>ој инстанци дочарава целовити и на ј виши чин на-
родне позоришне представе.
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Застава калушара пободена је у земл>у. Четири калушара
је чврсто држе, док се друга четири успин>у на н>ихова ра
мена и отимају се око н>е, најавл>ујући представу виком: „Рат,
драги мој, или драга моја, рат." Сам наслов саошнтава по
руку драме: битка. И тако се игра симболично обраћа бит-
кама, половима, политици, верском цинизму и сличним соци-
јалним појавама. Теме су озбшьне, али се ипак оне третирају
као лакрдија како би се пажн>а оштро усредсредила на н>их.
Постоје многе варијанте, но ипак средшшье личности остају
сталне. Свештеник, Турчин, Козак и жена. У игру може да
буде уюьучен и доктор. Калушари импровизују костиме, рек
визите и све оно што им је потребно, да би дочарали ликове
које играју. То допушта гледаоцима да размишл>ају и интер-
нализују поруке по својој сопственој вол>и. Нема обавезне
тачке референције. Навешћемо један одломак који нам до
носи Клигманова.125
(Турчин улази први. Он игра. За то време улази жена
која зал>убл>ено пиљи у н>ега).
Жена: Шта радиш Турчине?
Турчин: Зар не видиш? Играм!
Жена: Сам?
Турчин: Сам, али ако хоћеш придружи ми се.
(Она оклева, али потом јурне према н>ему и обухвата га
рукама. Играју заједно. Неочекивано улази Козак. Он стоји,
посматра и разбесни се. Љубоморан је. Прилази Турчин који
и дал>е игра као да не примећује Козака.)
Козак: Шта ти је, Турчине?
(Турчин не одговара.)
Козак: Не чујеш ме, Турчине?
(Опет, нема одговора.)
Козак: Турчине, убићу те. Остави је . . . (и удари Турчина).
(Турчин пушта жену. Одлази и враћа се на магарцу, кога
сачин>авају два калушара. Он се упућује ка Козаку који сад
изводи козачку игру са женом, пошто је Турчин пре тога
одиграо са н>ом турску игру.)
Турчин: Козаче, окани се је!
Козак: Оканићу се тебе!
Турчин: Окани је се или ћу те ударити овом даском по
глави!
Козак: Нећу је се оканити!
(Да би избегао да га Турчин удари, Козак баца саксију
на Турчинову главу. Саксију коју је прикачио за појас, пуна
је пепела. Када удари о Турчинову главу, саксија се разбија,
а пепео расипа. Турчин пада мртав на земл>у. Жена је пре-
плашена и почин>е да вришти.)
Жена: О, убио га је. Шта да радим? О! (одлази до вата-
фа), убио је Турчина.
ш О. КНетап, ор. сИ., 100.
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Ватаф: Иди и доведи попа. (Жена трчи до свештеника,
вриштећи.)




Жена: Па Турчина. Убио га је Козак.
Свештеник: Ако је Турчин нећу да доЬем.
Жена: Оче, молим те!
Свештеник: Па он је неверник!
Жена: Хајде, оче, и он има душу; био Турчин не био,
доЬи!
Свештеник: У реду, хајдемо, али он је Турчин.
(Свештеник узима лонац пун сурутке и велику дрвену
кутлачу. Када доЬе до Турчина, сипа му пуну кашику у уста.
Свештеник мрмл>а неразговетно нешто као да благослови. Тур
чин не оживл>ава. Када свештеник види да Турчин и дал>е
неће да одговара, даје знак Ьакону да приЬе.)
Бакон: Изволите?
Свештеник: Постарај се о овом лепгу.
Бакон: Шта да урадим са н>им?
Свештеник: Уради шта знаш само да га више не гледам
овде.
(Бакон сташьа мртвог Турчина на колица и одвози га.
То је крај драме.)
У неким случајевима, Турчин и Козак имају израженију
борбу. Обојица се такмиче за женину сексуалну наклоност.
Козак је пијан, а Турчин садистички расположен. Козак шьује
ракију на Турчина, а овај се брани бичем. На крају, Турчин
бива поражен, резултат који није без политичко-историјског
значен>а. Жена покушава да провери н>егову физичку смрт
шашавим методом. Она симулира коитус са н>им. Уверивши
се да је Турчин стварно мртав, она одлази по свештеника.
Драма се продужује док Турчин не буде „сахран>ен". Изгледа
да је углавном истина да се борба завршава одношен>ем Тур
чина.
Коментар о мушко-женској интеракцији је у реду. Док
један или други пар игра или када један од мушких супар-
ника одбија да пусти жену, гестови глумаца нису нимало
суптилни или сугестивни. Турчин или Козак хватају је за
груди и држе тако или ставл>ају слободно руку на н>ене ге-
ниталије. Некоме ко томе присуствује не слутећи ништа, све
би то могло да изгледа прилично развратно.
Понекад, жена је трудна. Турчин се размеће својом хра-
брошћу и, када га запитају да ли је он одговоран за н>ено
стан>е, он одговара: „Јесам, зато што имам оно што је за то
потребно. Турци имају добре алатке!" Али он није једини.
Свештеник ступа на сцену. Када га упитају шта он ради, од
говара: „А шта треба да радим? Ја, као и сваки човек . . .",
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нашта Турчин одсечно одврати: „Да као човек са женом дру-
гог човека!" Не треба ни репи колико се свештеник згражава
на ту импликащцу. „Та, како можеш да кажеш нешто тако,
прщател>у!" (Он је, на крају кра^ева, свештеник!) „Мани се,
оче, поэнајем те ]&." Свештеник поново брани сво^у божан-
ску невиност: „Мене, за име божще, не!" У меЬувремену не-
мак показу^е црвени дрвени фалус да би разбио свачщу евен-
туалну сумн>у.12в
Најчешпе приказиван>е и најразличитије пародще окрећу
се око проблема релевантних за све чланове заједнице —
матерщална добит, благостан>е, лични живот. Био неко мушко
или женско, нико не може а да не буде живо свестан сек-
суалности или смрти. Варщащце на ову тему су безбро]не,
неке од н>их пемо приказати, према истраживан>има Клигма-
нове. Пошто је сексуалност повезана са животом, а н>ен гу-
битак се изједначу^е са смрпу, изгледа прикладно да се за-
држимо на таквом комаду (пародији). У традиционално] со-
щцално^ организацији села брак ^е један од најзнача.јнщ'их
гНез с1е разза§е. Супротност која се поставлю измеЬу свадбе
и смрти има на^богатији репертоар. У тим комадима јасно
су одво^ене три фазе које обухватају прелаз из једног стан>а
у друго: одва^ан>е, лиминалност и интеграцща. Одва]ан>е у
овом случа^у значи смрт. Али шта проузрокује „смрт" једног
калушара? Посто^е две могупности: кршен>е неког ритуалног
закона, или чиста злоба немака. У првој ситуацщи играч може
да оклева да изведе одреЬени корак и сл. Још један прекршај
ко^и може довести до ритуалне смрти ^есте повреда сексуал-
ног табуа. У неким случајевима казна нще толико драстична
као што је смрт, али она се одмерава у облику батинан>а.
МеЬутим, сексуална необузданост ^е довол>но оправдан>е за
изрицан>е смртне пресуде, а то ^е често одлука коју доноси
немаков суд. Други узрок смрти садржи у себи садистичк\-
зловол>у немака. Немак великодушно жели да обрща једног
од калушара. Жртву тада посаде на традиционални троножац
ко]и је поставл>ен уз саму заставу. Припрема]упи брщан>е,
„берберин" оштри свој „брщач" (мач) сол>у, а потом се прави
као да сапуна калушарево лице. Када је све готово, почшье
пажл>иво да брще лице сво^е муштерще. Наравно, веома не-
срепно му склизне рука и пресече врат калушара ко]и пада
на земл>у „мртав".127
Смрт је, за мужевна човека, повезана са губитком сек-
суалне потентности, нефункционисан>ем виталног органа. Без
н>ега нема мопи. Када ^е човек мртав, не може да ствара
децу. У ^едно] екстремној пародији, коначни тест мушкарче-
вог статуса, „жив или мртав", обухвата и додириван>е н>егових
интимних делова да би се видело може ли се стимулисати




„жени" дотичног човека (коју представл>а калушар обучен
као женско) да изврши ту пробу. Ако се покаже неки знак
живота, човек се „тресе или трза" (слично реакцији опседну-
тог која означава да је лечен>е могуће). У том случају немак
постаје лекар и трећа, или интегративна, фаза започин>е.128
МеЬутим, може се десити да човек не реагује на видан
начин на ту пробу. Тада се наставл>а лиминална фаза у ри-
туалној драми. С обзиром на то да је калушар мртав, при-
кладно је позвати свештеника да обави посмртни обред. Пра
вило игре представлю забринуту групу сродника и пријател>а
који окружују свог драгог покојника. Један странац (немак)
наилази меЬу н>их.
Ватаф: Којом се врстом посла бавите? Ко сте ви?
Немак: Знам медицину, теологију . . .
Ватаф: Умете ли да повратите неког из мртвих?
Немак: Свештеник може да учини да он оздрави . . .
Ватаф: Знате ли негде таквог?
Немак: Наравно . . .
Ватаф: Живи ли тај свештеник далеко одавде?
Немак: (Немак бесно обсује.) Баво нека те носи, ако сам
ја свештеник!
Ватаф: А ако јеси . . .
Немак: То стаје гомилу новца. Рекао бих — дајте ми
2.000 леја и ја ћу га оживети.
Ватаф: А ако ти не успе?
Немак: Бавола га нећу подићи, закол>и ме ако то не буде.
Ватаф: Па да позовемо свештеника.
(Сцена се мен>а, немак излази, да би се вратио у коли-
цима која одговарају н>еговом положају у животу. Изгледа
као стари свештеник. Обучен у црну дрон>аву мантију, на
носу наочари и црни шешир на глави, има дугу браду и носи
штап.)
Ватаф: Оче, ево каква је ситуација. Десило се да један
од мојих дечака није добро играо те сам га казнио, а он
је умро. Дошао је и доктор, али је сувише тражио . . .
Свештеник: Но, слушај ме, да бисмо васкрсли тог човека.
треба да погледамо у ову кн>игу (извлачи из цепа кн>игу
у црним корицама, по свој прилици Библију на страни
999. под насловом „Васкрсен>е из мртвих".
(Свештеник се потом окреће ка гомили — публици и пита
ко је измеЬу н>их блажен: ко није прошле ноћи ништа радио
— мислећи ко није спавао са женом.)
Калушари: Ја нисам.
Свештеник (презриво узвраћа): Сигурно сте сви! (Потом




Заборавл>ајући очигледно своје обећан>е да ће оживети
играча, свештеник почин>е да изводи опело. Ватаф мора да
га подсети да се прво прекрсти. Он то чини, али продужује
покрет, тако да се рука спушта до пениса. Он пада на ко
лена поред мртвог тела и чита опело. Публика учествује
стварајући сатиричан текст коме је као модел послужио вер-
ски облик „јектенија". У једном тренутку неко прекида служ
бу да би рекао свештенику да је начинио грешку. Свештеник
исправл>а грешку и наставл>а да захвал>ује женама што су
„добре у кревету" допуштајући мушкарцима да своју моћ
ставе у н>их уюьучујући и н>егову. То управо није типично
надгробно слово. Радн>а се одвија дал>е и немак преузима
улогу ожалошћене жене. Он вешто пародира стил запевки.
Истовремено, та радн>а представлю друштвено недопустиво
зачикаван>е природне смрти, поготову што су рано изјутра
тог дана жене, као што смо истакли, стварно проводиле многе
часове кукајући на гробовима својих најближих. Тежак емо-
ционални садржај смрти нужно привлачи пажн>у немака. Он
је Ја и зирег е#о друштва. Он клечи на коленима, клатећи
се напред-назад у видл>ивој агонији. Он држи главу у рукама
(како то жене често раде). Стил нарицан>а је савршен. Речи
које изговара загушене су јецајима који се на махове рас-
пламсавају у неконтролисане крикове. И ту сличност пре-
стаје, речи су одвратне, далеко од изражаван>а л>убави и туге
које се налазе у нормалним тужбалицама. Псовке су убачене
у сваки други редак. Слатке молбе Богу (драги Господе, мо
лим те подари покој души твога слуге) ставл>ене су поред
увреда уперених против покојника („био си такво копиле, тако
лош да си заслужено скончао")- По завршетку тужбалице,
„носачи мртваца" дижу палог играча на своје штапове и иду
испред погребне поворке. Но, пошто је једна од главних функ-
ција обреда да забави, извесно да пали јунак не може да
сконча у гробу. Као у бајци, ту мора бити срећан завршетак.
И тако, драма долази до трећег и последн>ег чина интегра-
ције, васкрсен>а.129
Када ожалошћени стигну до периферије дворишта, све
штеник разбија нови земл>ани лонац. Изненада, или бол>е рећи
на чудесан начин, калушар се враћа „из мртвих" и игра по-
чин>е изнова. Видели смо да разбијан>е новог земл>аног лонца
симболично ослобаЬа животне снаге, што је оспособило ри-
туалну куру да дејствује. Велики део тог завршетка комада
често се замен>ује другим једним третманом који уюьучује
манипулисан>е регионалним и лекарским техникама. Ако ка
лушар за ког се сматра да је мртав реагује на докторове по-
четне покушаје ускрснућа, тј. докторова благотворна рука
стимулише видл>иви ,дрхтај срца" (пениса), тада учени лекар
наставл>а с куром на један од два могућа начина. Најман>е
драстичан метод чини сцена у којој немак даје боцу мине
«• ша., 97.
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ралне воде (као доктор) пацијенту да попије као противотров,
после чега он оживл>ава 130
Док су калушари и неки од гледалаца повезивали воду
с медицином, други су у маси пружали друкчије објашн>ен>е.
Они су веровали да доктор игра двојну улогу. Он такоЬе испо-
веда болесника за време обреда и вода је освећена водица за
ту сврху. Тим л>удима ритуални позоришни комад представлю
контратекст како религиозном обреду тако и лекарској прак-
си. Различита тумачен>а гледалаца послужила су да подвуку
полисемантичну природу сложених симболичких догаЬаја.181
Када неко претрпи тежак срчани напад, преписују се
снажни шокови у покушају да се спасе живот жртве. Слично
томе, и за ускрсаван>е немоћног калушара употребл>авају се
обично моћнија средства од течних лекова. Тај облик лечен>а
је најпопуларнији и у н>ега се највише поуздају и „медицин
ски стручн>ак" и народ. Један од колоквијалних израза за
пенис јесте реч „путере", што значи „моћ". Та моћ је отку-
цај срца у животу мушкараца. Ова хумористична сцена се
изричито игра симболичким асоцијацијама. Калушар је, по
дефиницији, узор мушкости. Смрт му одузима сву моћ и,
што је најважније, н>егову битну моћ. Да би се она повра-
тила а и он, он мора бити понова дигнут. Да би се узди-
гао, поступак је логичан. Немак носи црвени фалус од др-
вета. Његова боја и облик сведочи о н>еговој пулсирајућој
виталности. Играјући лекара, он узима инструменте из сво-
је лекарске торбе (стара ткана врећа која се носи преко
рамена) и полако почин>е да изводи лечен>е. Публика која
га подржава пожурује доктора да брже демонстрира своју
спасоносну технику. Доктор милује пацијентово тело дрвеним
фалусом, прво стопала, затим ноге, трбух и груди. То је пред-
игра за коначно дозиран>е, уз крике одушевл>ен>а гледалаца
којима је лакнуло, доктор убацује свој црвени фалус од др-
вета у калушарова уста. (Изгледа да је то метод инјекције
коме се даје предност над оним с иглама). Оживл>аванье ме
тодом уста на уста било би у датам околностима неефикасно,
па отуд, који бол>и начин од овог постоји да се мушкарцу
на самрти удахне живот? У неким случајевима доктор пружа
конкретно објашн>ен>е што чини. Када угура фалус у уста,
конвергенција језичких и понашајних симбола је изричита.
Док то „ради", он вербално назначава да му даје „своју моћ".
Та моћ потхран>ује живот у трауматизованом човеку. Жене
дају живот деци и пружају им своје груди како би снага
могла бита усисана. Могло би се рећи да жене чине децу.






У једном случа^у у пратн>и доктора била је болничарка
(наравно прерушени калушар). О овом комаду Клигманова
пише следеће: „Она је припремала пащцента, т]. пипала га
да види да ли има било каквог знака живота. Пошто установи
да га има, она би ста^ала уз н>егово 'узглавл>е' да би асисти-
рала доктору. Лекар би откопчао н>егове гаће и извукао један
претерано велики дрвени фалус. Поставивши сво] медицински
'инструмент' на веома сугестиван начин он би га угурао у
пащцентова уста. Човек би оживео. Болничарка би преузела
окрешьу]ућу куру, обавл>ајући одмах сексуални акт са н>им,
она би три пут чучала изнад н>егових уста. Нэена сукна је
прикривала праву природу оног што је она чинила. То може
да сугерише, да су н>ени скривени делови повезани с нечи-
стоћом. Вредно је запазити да, док ^е способност раЬан>а деце
културно идеализовано, сам акт стварнога роЬен>а детета се
сматра да је нечист, прл>ав посао. А васкрсаван>е умрлог ка-
лушара изиску]е нечистопу (поновног) раЬан>а."ш
У меЬувремену, свако зна да је „она" у ствари он, као
и код немака, испод сукн>е налази се фалус. Одиграва се дво-
струка промена пола (за прикривени сексуални акт она по-
стаје он, док калушар ко.]и лежи бива претворен у жену
прихватајупи пенис). То је подесно утолико што ^е спа^ан>е
мушко—женско потребно за произвоЬен>е живота, што је тач
ка васкрсена.
Дагласова (М. Бои^аз) примере да је шала по ню],
„антиобред" будупи да по себи као игра разних облика може
добро да послужи и за изражаван>е нарушених соцщалних
форми понашан>а. Она чини што ^е у н>еној моћи да би до
казала своју тврдньу. Дагье она опомин>е да упркос том „анти-
-понашан>у ', шаъивац нще рушилац табуа, он нще изложен
опасностима. Он чврсто држи у рукама сопствени положај у
структури, а разорни коментари ко^е он даје о томе, у извес-
ном су смислу коментари саме сощцалне групе о самој себи.
Тако он само изражава консензус. Кроз немакову безочност и
непристо]ности друштво се руга себи али и ^ача само себе.184
„Шала", наставл>а Дагласова, „симболизу]е нивелисан>е, раства-
ран>е и рекреащцу. Као симбол соцщалних односа она ^е де
структивна и регенеративна. Шала подражава неку врсту
смрти. НЬена форма по себи сугерише тему поновног раЬа-
1ьа."185 Фролова општа класификащца шале оста^е и данас
прикладна, као заједнички маневарски израз приказивальа су-
протности, као антипонашан*. А према Тарнеру „шала је за
бавна али и друштвена санкщца. Чак и шала мора поштовати
златно правило, етичку црту цикличких, репетативних дру-
,"» 1Ыа., 99.
ш М. Оои^аз, 1трИсИ Меатп%з, ВозЮп 1975, 102; и С. КИвтап.
ор. сН., 86.
и» 1Ый., 103, 107 и «. КИетап, ор. сИ., 88.
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штава."138 Ако ове шашиве-веселе калушарске игре узмамо
као народску соттесИа с!е1Г аг1е, онда је Буисак (Р. Вошззас)
у праву кад каже да „то нще само непроменл>иво понавл>ан>е
истих трикова, већ низ правила за културне преобража^е, из-
ложене на ритуалан начин који смирује та] трансагресивни
аспект".137
У шагьивим калушарским играма је веома изражена моп
симбола као ефикасног средства споразумеван>а с учесницима
и гледаоцима обреда. Доминантни лик немака (мутавка) који
нщ]е ограничен речима, али у коме преовлаЬују мимика са
импровизованим акцизама (радн>ама) усклаЬеним са читавом
вде^ом враголща, снажно де^ствују сво]им порукама, на, како
би Леви Строс рекао, „сензорне кодове". Теме комада су оне
које узнемиру]у саму срж л>удског бивствован>а. „Немак се
ослан>а на разне кодове који обухватају културу и манипу-
лишу н>има према правилима трансформащце. Коначни ре-
зултат }е, семиотски иэражено, ]едан метакултурни текст, ]©р
сами комади се могу посматрати као метајезички систем.
тезици ко^и се првенствено користе јесу вербални и понапга]-
но-гестовски."138 То је представа набщена драмским деталлша,
из ко^их изран>ају оне затворене и скривене л>удске та^не, на
^едан шагьив и весео начин, а ко^е су у нормалним приликама
л>удског понашан>а у сеоској заједници табуиране. Те вла-
стите унутарн>е дубине са несвесним компонентама човековог
За, као у огледалу интроспекције, доживл>ава^'у се у игри
немака и н>егових сарадника. Сво^им лудорщама он пружа
много уживан>а селюнима, олакшавајупи им узнемиреност и
теизму повезану с опасним русалским (духовским) данима.
Понавл>ан>е садржаја пружа прилику да се изнесу на јав-
ност табу теме, а да се при том не уништи н>ихова суштина.
1-Ьима је привремено допуштено да преЬу границу зирег е%а
и да се „о н>има размишл>а". МеЬутим, мора се признати да,
док се понашан>е немака чини као секуларно, оно је ипак
свете природе (светог карактера). Најважније, н>егово необуз-
дано кревел>ен>е нще без граница. Оно је фактички структу-
рисано и лимитирано ритуално смишгьеном необузданошпу.
Ритуал диктира да немак штити свети одржавајупи закон и
ред. Отуд, он де^ствује као стражар и у секуларној и у свето^
сфери, да би их одво.)ио и контролисао он повлачи магщски
круг. Ко год да греши, било сел>анин који чини прекрта^ или
калушар ко^и врши преступ, он га кажн>ава. На та^ начин
он утврЬује границе. Но, унутар тих граница ^е другачщи
поредак. Йграјупи се непопустгьиво са садржином у н>има
»• У. Тигпег, Ой гИиа1а йо 1еа1га, ХавгеЪ 1989, 62.
>»' С. КНвтап, ор. сИ., 88—89.
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садржаном, немак ствара антиред, хаос. Па ипак, он, као и
свако други, зна на неком дубл>ем нивоу да је то игран>е управо
игра. „Он се игра ватром, али он није ватра."139
Значен>е „уоквирене необузданости" протеже се преко
значен>а ритуалне радн>е рег ее, нарочито у погледу сексу-
алних граница. У контексту ритуала, сви аспекти сексуално-
сти се јавно признају и често бучно износе без обзира на
присуство жена и деце. Али такво понашан>е није ни издалека
санкционисано у не-ритуално време. Сексуалност је нормално
приватна, о н>ој се не дискутује отворено, а много ман>е јавно
симулира. Ванритуално санкционисане раскалашности, дис
кусије о сексуалним проблемима било је, у најман>у руку,
тешко извести у присуству особа разног пола.140
Немаково подругиван>е не односи се само на посматраче.
У н>еговом присуству ништа баш није сасвим свето, па, стога,
ни калушари. Тактика која спада у категорију насумице раз-
бацаних понашан>а усмерена је на играче и игре. Немак
изводи бунтовне антиигре. Када се калушари крећу у правцу
супротном кретан>у казал>ки на часовнику, немак се крепе у
правцу казагьки. Кад они изведу брз покрет, он хода или чини
то упола времена. Неки играч започин>е сложену фигуру с те-
жином на левој нози, немак почичье са десном, стварајући
лик у огледалу тог покрета. Или, пак, док калушари играју
држећи штапове изнад главе, он их подражава држећи свој
мач док пада преко својих ногу. Слично томе, ако калушари
изводе гш§саге у коме су садржани скокови, немак се вал>а
по земл>и. Једна чудна варијација коју сам посматрао прика-
зивала је истинску спектакуларну и дословну инверзију, плес
ни покрети извоЬени су обрнутим редом. Дакле, немак је
социјални филозоф друштва раг ехсе11епсе, пише Клигманова.
Он узима на себе терет друштва, он истражује друштвено
структурисане низове улога и низове статуса којима свако-
дневни живот дејствује и представл>а н>егове „налазе" за корист
свих. Један ватаф рекао је Клигмановој: „Глупан не би могао
да чини оно што он (немак) чини, он јесте (и мора да буде)
интелигентан човек." Немак оличава социјални микрокозам,
пошто је у једно те исто време „ово" и „оно". Мада је при-
стајан>е више приближно но тачно, он проба свачију одећу.
Као индивидуални е§о, он је и Ја — зирег е§о, мушко—жен-
ско, дете—родител>, млад— стар, хомосексуалан—хетеросексуа-
лан, као члан друштва, он може бити будаласт—мудар, човек
(и, или) — воЬа, прекршител> закона—полицајац, анархист—
—одржавалац з1аШа §иоа, паганин—свештеник и пацијент—
—лекар. Слажући културне идеале један преко другог, он се
представл>а као прл>авштина—чистоћа, профан—свети, хаос—
1311 Ь. Спагкз, ТНе С1<жп'$ РипсПоп, Јоигпа1 ог Атепсап Ро1к1ог.
58, 1945, 32;и С. КНетап, ор. сИ., 104.
140 С. КИетап, ор. сИ., 105.
Ритуални транс 259
—ред и разузданост—моралност. Н>егова флуидност допушта
му да делује као „привилеговани арбитер морала" друштва.
Он намерно држи отвореном ту процедуру арбитриран>а јав-
ности, н>егова ,директна, непосредна и тотална конфронтащц'а
л>удских идентитета" резултира у оно што Тарнер назива
соттипказ, у „тежн>и за понавл>аььем повщ'есног разво]а дру-
штвене структуре у којој су првотно слободни и стваралачки
односи измеЬу појединаца претворени у нормиране односе
друштвених регзопае".141
Растурање калушара
Без обзира на то колико дана калушари играју по селима
и градовима, они се враћају у своја села, на свс^а огн>ишта,
да обаве завршну ритуалну секвенцу, растуран>а-развезиван>а
калушара, односно напуштан>а за ту годину инищцантне групе.
Тај ритуални акт, као последи>а фаза калуша, сачшьава гИе йе
раззале, ко^пм се калушари преображавају из свог супранор-
малног стан>а, натраг у н>ихов стварни положај у оквиру
заједнице, одржавајући тиме дщалектички одреЬену равно-
тежу. Ова] чин се обично одиграва другог уторка увече после
Русалка (Духова). Вепина група каже да се ова ритуална рад-
н>а дешава пред сам залазак сунца, други тврде да се оди
грава после самог заласка сунца. Локащца за ту церемошцу
јесте на неком „обележеном" месту изван села, на раскршпу,
поред реке или баре, на брежугьку, насипу или пропланку,
али на^чешпе на сеоско] меЬи-атару. Може се обавити тачно
и на оном месту где се одиграло удруживан>е и ствара1ье калу-
шарске групе. Посп^ан фактор је да се она одиграва увек и
обавезно изван села на, како рекосмо, обележеном месту.
Посматрачима ^е углавном забран>ено да гледају растуран>е
калуша из истог разлога због кога су исюъучени да прису-
ству^у н>еговом оформл>ен>у. Ако ипак народ прати и иде за
поворком, опет мора да остане на одстојан>у од 100 до 200 т.
Ево шта је Клигмановој рекао један калушар: „Застава и
юьун-маска морају бити покопани на месту где се не оре."
Гроб мора остати непознат, јер су застава и маска крајн>е
опасни ентитети, ^ер могу да индуку^у транс. Места где се
они сахран>у^у такоЬе се гледа^у са зебнюм и страхом. Због
тога ^е кра^н>е важно да се застава и юьун-маска закопа^у
по строго ритуалним правилима, ако тако не буде последние
пе бити велике и негативне. То придржаван>е правила мани
фесте се на многе и различите начине. Навешпемо неке нај-
141 У. Тшпег, ор. Ы1., 95; С. Кидтап, ор. сИ., 103.
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занимл>ивије примере, лично виЬене или преузете из писаних
извора.
Крајем ХIХ века Љуба је забележио ову верзију из обла
сти Баната: „Група је дошла до једне хумке измеЬу неколико
меЬа. Ту су калушари одиграли своју последн>у игру, то је
она игра, подсетимо се, која се изводи уз освит и залазак
сунца, карактеристична за Банат. Калушари круже око хумке
три пута и за то време проклин>у сваког ко није одржао
заклетву. Немак такоЬе кружи око хумке, али не игра. Он
непрестано шиба хумку својим бичем. Потом, ватаф баци
поглед на хумку и иснали један хитац из пиштол>а преко н>е.
Калушари тада трче право купи не обазирући се за собом.
У меЬувремену немак покушава да напола преломи свој бич.
Ако у том успе, оставлю једну половину, а другу односи са
собом. Ако није био у стан>у да га преломи, оставл>а бич на
врх хумке и бежи купи. Три дана касније, калушари се
окушьају да поделе што су зарадили."1"
Следећи пример завршног ритуала је, према запису Клиг-
манове, из места Долж. „Тамо се тај догаЬај назива погреб
кљуна. Одмах по запаску сунца, у уторак увече калушари
и свирачи излазе из села на раскршће или меЬу. Погреб је
у ватафовој надлежности и, као и раније, калушари се праве
да ништа не знају о н>еговим тајнама. Када се одабере место,
они образују круг око ватафа, а за све то време барјактар
држи заставу. Свирачи свирају, мада ником није допуштено
да говори, што важи и за време откопаван>а и полаган>а за-
клетве. Ватаф копа гроб отприлике пола метра дубок, у који
ставл>а кл>ун-маску. Затим калушари одиграју своје ри-
туалне игре, изузев оне која их доводи у стан>е транса. Потом
се враћају у село не осврћући се за собом. Ако се било ко
окрене, биће опседнут и остаће болестан све до наредне го
дине када се юьун откопа."143
Разбијан>е кон>ића-маске у другим крајевима Румуније
одиграва се недел>у или две после Русалија (Духова) на истом
месту на коме је положена заклетва, обично на ивици шуме
или пол>а. Предводник одвеже заставу, скине је с мотке и преда
заставнику, затим бели лук подели калушарима, сваком по
главицу, свима одузме штапове а немаку мач, исече мотку
на којој је стајала застава и делиће закопа испод неког дрвета.
Пошто све то обаве, калушари се растуре трком што брже
могу. У Банату се тек на дан Тодоррусалија у уторак калу
шари окупе на истом месту пре изласка сунца. Пошто оди-
грају игру, на одреЬени знак предводника разбеже се куд
који. Предводник ломи бич на два дела, половину оставл>а на
земл>у, а често и обе, те одлази и он. Калушари беже не зау-
ставл>ајупи се све док не стигну својим кућама. Тек тада се
сматра да су се растали. У неким крајевима шест недел>а
'«■ С. КНетап, ор. сИ., 42.
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после Русалија сахран>ује се юьун-маска, при чему се поштују
сви обичаји уз које се сахран>ују л>уди, само што у овом слу-
чају нема свештеника. Оплакује се по свим прописима, а
церемонијал поприма карактер маскараде.1"
На крају опхода, а то је и крај духовске недел>е, калу-
шари Бугарске такоЬе престају да играју. Завршну велику
игру изводе око заставе. Након тога, ватаф савија заставу и
односи је кући, а све док се он не врати калушари играју
без престанка као помахнитали. Чим ватаф пристигне, стане
у круг и почне сакушьати штапове од калушара. Прво се нај-
старији калушар приближи ватафу на коленима, предаје
му штап и целива му руке, а затим тако редом на исти начин
сваки излази из кола и предаје ватафу штап. Ватаф покупи
све штапове и носи их купи, а свирачи продужавају са сво-
јом свирком. Када се ватаф врати свирка престаје, а он при-
лази сваком калушару, рукује се с н>им, а они га л>убе у
руку. Затим свако скида венац и „китку" с капе, мамузе и
звончиће с ногу и тиме је калушарски русалски обред завршен.
Свако одлази својој купи, где је припремл>ена вечера са много
јела, где се целе ноћи једе, пије и весели. На растанку ватаф
на равне делове подели калушарима сакушьени новац и да-
рове (кошул>е, пешкире, чарапе и сл.) које су добили током
извоЬен>а обреда.145
Растуран>ем групе калушари се враћају у нормалан жи
вот. У суштини, окончан>е калуша синонимно је с растура-
н>ем заставе и юьуна-маске. Начин на који се то догаЬа у
знатној мери варира од места до места, као што је случај
и са дизан>ем заставе, полаган>ем заклетве и сл.; стога ћемо
овде изнети само најопштије елементе.
Прво, ватаф или немак одрезује по један ивер од дрвета
са заставе и даје сваком члану по комад. Друго, ватаф
или немак држи заставу близу н>еног врха док калушари
ходају или је прескачу. То се ради три пута у правцу кре-
тан>а казал>ке на сату, што је обрнуто од кретан>а приликом
подизан>а заставе. Треће, немак држи свој мач окомито на
вертикално поставл>ену заставу (која је забодена у земл>у
или је држи ватаф, односно барјактар). Калушари пролазе
испод мача три пута, крећући се у смеру кретан>а казал>ке
на сату. Ватаф и немак пролазе последн>и. Четврто, калушари
леже на земл>и у једној линији, један поред другог, барјактар
се креће у правцу супротном од онога при подизан>у заставе,
прескачући сваког калушара. Пето, немак или ватаф одвезују
тканину и лековите бшьке са врха заставе. Потом сваком
калушару дају комадић тканине, белог лука и пелена, што
они ставл>ају себи за појас. Од свега овог се задржава такоЬе
по комадић који се ставл>а у завежл>ај и закопа у земл>у
заједно с комадом јарбола од заставе, юьуном-маском итд.
ш СЬ. УгаЫе, ор. сИ., 522.
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Ватаф ово закопава лично, а потом му се придружују остали
да утабају земл>у поврх гроба. Шесто, калушари држе своје
штапове према вертикалном јарболу заставе (са кога је ски
нута н>егова „застава" — тканина и бшьке), а то ствара ефекат
сунчева зрака. У тренутку када се застава руши на земл>у,
они ломе своје штапове и беже у неповрат. Седмо, било да
калушари стварно држе или не држе заставу, они се рази-
лазе. Ватаф или немак закопавају заставу и маску, а када
се калушари врате поздравл>ају један другог, као што би
то чинили с неким кога већ дуго нису видели. Тада се ка
лушари враћају у село. Кроз три дана одлазе ватафовој купи
да поделе добијене поклоне. То су новац, вуна, жито или било
шта што им је дато у свакој кући за време извоЬен>а обреда.
То вече калушари прославе заједно и истински се веселе.148
Тако, растуран>е — развезиван>е калуша служи, као што
рекосмо, за реинтегрисан>е чланова калуша у нормални дру-
штвени свет. Да би ступили у царство натприродног, калу
шари уписују свој идентитет на застави урезујући у н>у своју
телесну висину. Да би напустили ту егзистенцију, добијају
ивер од заставе. Њихов почетни улазак дате је осигуран хода-
н>ем супротним правцем од кретан>а казагьке на сату под
моћном заставом и немаковим мачем. Они корачају у свет
натприродне моћи. Да би га напустили, окрећу се и излазе у
правцу кретан>а казал>ке кроз истоветна врата образована спа-
јан>ем заставе и немаковог мача. Исто тако као што усвајају
свој ритуални идентитет држећи заставу у рукама, тип руко-
ван>а с моћи, на сличай начин реафирмишу свој повратак у
свакодневни живот нормалним рукован>ем измеЬу смртника.
Често, после тог поздрава калушари играју заједно Ьога таге.
То је игра из општег репертоара сеоских игара. Растуран>е
калушара враћа калушаре у н>ихов природан живот сеоске
заједнице уз наглашаван>е контакта са симболима свакодне-
вног живота, поздравима и добрим жел>ама, сеоском начину
понашан>а и сл. На тај начин симетрија кроз супротставл>ан>е,
као што је доказано ритуалним формиран>ем и растуран>ем
групе, омогућује да се одржи динамична равнотежа, приме-
ћује веома проницл>иво и Клигманова, служећи се Тарнеровим
погледима и заюьучцима.147
Порекло
Из дате анализе јасно се види и врло оштро избија мит-
ско-трансни карактер калуша. Два су истакнуто присутна мит-
ска елемента. Један, веза измеЬу калушара и доста недефини-
1М С. КИКПШп, ор. сИ., 43.
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саних вила (натприродних бића), други, да се игре и обред у
целини изводе у стриктно одреЬено време, време светих Руса
лка (Духова), чиме се «атприродни карактер калушара при-
родно наглашава и истиче. Као и Румуни, тако и остали бал
кански народи страху^у од ових непознатих „ванземал>ских"
духова, а нарочито током недел>е која се зове русалщска,
русална, русал>ска и сл. У вези с верован>ем у ова демонска
бипа, развио се читав низ обича^а, повезан с једне стране
с култом духова, а с друге стране с пролепним и леттьим
релипцским светковинама. Двојаки карактер ових обича^а
наводи нас на претпоставку о блиској вези релипцских про-
лећних светковина и култа ових духова, у ч!цем се низу
налазе и доминирају обредне игре калушара.
Сасвим је могупе да је романско становништво које је
живело на Балкану пренело у наследство, измеЬу осталог, и
русалске обичаје јужним Словенима. Отуда шце случало што
су се неке специфичне форме русалща сачувале баш на овом
простору све до наших дана. Посебно ^е значаща чин>еница
да се код Аромуна, Бугара, Македонаца и Срба назив русали
задржао управо на старо] територщи античких русалща.
Показали смо да је ова^ обичај евидентиран на Балкану,
под истим именом, у ХIII веку. Имајупи у виду знача^
овог сведочанства за наша истраживан>а, прилажемо у пре-
воду одломак, према грчком оригиналу, охридског архиепи
скопа Хоматианоса: „Они из области Молискоса пошли
су бежепи у пресвету цркву божју и представл>ајући се
преузвишеном нашем господару архиепископу, исповедали
су грехе, испричавши му да у н>иховом месту постощ стари
обичај по имену Русалще, и да се у седмици после педесетог
дана Ускрса, када падају Русатце, окупл^у млади и обилазе
околна села под маскама, играјупи, скачупи, певајупи и уз
театралне непристо]ности тражећи дарове од народа. Док
су тако играли, дворца су се удагьила до оближн>ег стада
оваца које је ту пасло, тражепи од чобанина да им да сира.
Пошто их је овај одбио, покушали су да му узму силом,
због чега се развила борба у ко^ ^е један од комедщаша
по имену Хриселос насрнуо дрветом на чобанина, од'и је
изненада потегао нож заривши га нападачу у стомак. ИзмеЬу
севан>а ножа и смрти ни]е протекао ни часак, а човек је
издахнуо."148
Из овог сведочанства произилази, измеЬу осталог, да су
се Русалке у ХIII веку славиле након педесетак дана од
Ускрса, а не за време Божића као што ^е то данас случај у
Македонщи са опходом русалщских игара. На основу тога
можемо заюьучити да се у новще време померио датум одржа-
ван>а ових светковина, и да су се оне некада славиле као
данаппьи калуш, за време Русалща (Духова)- Вести о ово]
светковини код романског становништва Балкана из ХIII
149 т. Ркга, Апа1е$1 засга е1 Ыаззгса зтсИеяю, 8о1езтепз1 рага1а VI,
1891, со1. 509—512.
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века имају многе сличности са обичајима данаиш>их русалща,
а нарочито са калушарима. Млади су обилазили села, засеоке
и сточарске торове, играјупи, скачупи и доб^а^ући дарове, а
меЬу н>има ^е било и играча под маскама.149
Верован>а у виле које су налик на иеле, видели смо, да
посто^е код свих балканских народа. Оне вероватно припа-
да^у старом и за^едничком старобалканском и античком кул-
турном наслеЬу. Назив русалща чува сепан>е на најграндиоз-
нще светковине природе. На пространствима Тракщ]е и Фри-
пце, у домовини ружа и вина, где су контраста измеЬу го-
дишн>их доба били ^ако изражени, Трачани су раскошно
прославл>али свој празник повратак лета. Масе народа захва-
пене истинским лудилом трансне игре, глава окипених цвепем,
у бу]но расцвалим баштама и луговима, хватале су се у кола
и препуштале баханалщама које су прерастале у истинске
орпце.150
Велики број истраживача је покушавао да утврди исто
рийке почетке и корене калуша, повезујупи н>ихове трансне
игре са лудачким елементима, симболима и ритуалним рад-
н>ама Дионисовог типа. Махнитост и занос игре као и реми-
нисценщца на култ фалуса у калушарској игри наводи на прет-
поставку да калуш води порекло из дионисщ]ских игара, ко^е
су изводили становници Балкана. Без обзира на могупи траг
оваквог порекла, завреЬује пажн>у идентична исконска корео-
графща трансног карактера, присутна у калушарским играма
до данас. Исто је важно истапи фигуру дрвеног кон>ипа,
маску ко^а носи митско значен>е. У терминологщи калушара
задржала се разноврсна употреба речи кон>-кон>ип, што 1е
доказ да је ова фигура некада била широм позната и да ^е
имала одреЬену митско-мапцску функщцу. Кон> ^е присутан
у многим верован>има и релипцским светковинама, а посебно
у усменој каижевности румунског народа. Кон> се по.]авл>ује
у обичајима везаним нарочито за дан Св. Тодора и Св. Ипще.
Он је у митолопци симбол ветрова и облака. За н>ега су
везана многа су]еа&[>}а, као што ]е забрана 1еден>а кон>ског
меса, а у народној медицини користи се кон>ска мокрапа,
балега и длака, посебно при лечен>у болесника ко]и „беже у
бестрага", дечјих болести и нарочито оних које долазе од
„узетости од конлша".151
С друге стране, научници су трагали за другим етимолош-
ким одредницама заснованим на латинском и грчком. На
пример, неки су сугерисали да румунска реч са1из, ко^а лежи
у основи ритуала (калушара), значи „комадип дрвета који
ре ставл>а у уста да би се спречио разговор". Присуство
неме фигуре, посебно забрана говора, указу]е на прихватл>и-
"• К. Уша, ор. ей., 116.
150 1Ый., 115; и Д. АнтсипцевиЬ, Византщске брумали)е и савремене
маскиране поворке балканских народа, Вакашса X, Београд 1972, 93—129
>" СЬ. УгаЫе, ор. сИ., 529.
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вост оваквог мшшьен>а. Треба се подсетити да се ритуални
закон ћутан>а протезао ранще на читаву групу и да се чак
и данас пошту]е ритуално путан>е за време формиран>а и
растуран>а калушара. а такоЬе и за време ритуалног ле-
чен>а,152 Други, као Папахаги (Р. РараЬадО и Вуја, сматрали
су да је сй1щ деминутив од речи са1. Поклан>а се вера овом
гледишту, зато што кон> преовлаЬу]е у симболичким и мит-
ским терминима који се односе на плодност и борбу (рат).
Осим тога, подражаван>е кон>ског пропин>ан>а и н>иштан>а у
калушарским играма има главну улогу у ритуалу.155
Остајупи у небеском крал>евству, теори)е о другом по-
реклу одавале су пошту разним божанствима, на^више Озирису,
Дионису и Марсу. Марс, бог рата, лако се повезу]е са заштит-
ном, парамилитаристичком функциям калуша, меЬутим, не
сме се превидети нъегово првобитно идентификован>е као бога
вегетацщ]е. Сва ова три бога су богови плодности и повезани
су са култом мртвих. Њих сматра^у као „богове који умиру и
васкрсавају". Ритуал калуш је наравно повезан са свим тим
драмским играма смрти-васкрсен>а које изводе немак (мутав-
ко) са калушарима.154
Налазимо још једну теорбу о пореклу која укл>учу^е
култ ружа, такоЬе чврсто везан за култ мртвих, а поред тога
још и за демонолошки сиже. Празник ружа једно је од на.у
грандиозн^их прославл>ан>а природе. Румунске русагье, како
каже највеНи број истраживача, воде порекло од латин-
ске светковине „К-озаИае", које други научници везују за
трачко и фрипцско племе. Светковина је обично бивала у
ма^у, када су руже цветале. Вулканеску подржава трачко
порекло калушара, тврдепи да је оно измеЬу разних теорща
на^прихватл>иви)е, јер се везу^е за веома важне аспекте ру
мунске митологще. Он сматра да је калуш наследи0 много
од драматских раднъи трачко-ратничких игара саЫп или Но-
зсип или ко1аупзтоз. Ову последн>у је детагьно описао Ксе-
нофон у сво^ Анабази.155
Ву]а помин>е да су се успомене на култ ружа очувале
и на западу Европе. У католичкој цркви ^е повратак Свето1
Духа симболично остварен бацан>ем ружа. Поредепи калуш
и хришпанство, не можемо, истиче Ву]а, да не запазимо слич-
ности калуша са сектама Светог Духа или Пентекосталима.
У сиако| од н>их поспеи неки тип духовне опседнутости („шаг
сИп КизаШ" или „сИп Са1и§" у „Са1и§и и опседнутост Светим
Духом у пентекосталним верован>има) као и појава глоса-
лалщ'е. То је познато као „говорен>е језицима" меЬу пентеко-
151 С. КИрпап, ор. сН., 45.
158 А. Вис§ап, СоШпЬиЩ 1а $1и<Ии1 ]осигйог Са1и§йге$И, Кеу1э1а йе




сталима, а јавл>а се у архаичној форми у калушу када они
који су опседнути извикују крике калушара.156
Тесно повезан у древним ритуалима са поновним раЬа-
н>ем природе јесте повратак духова умрлих. Није случајно
да ујутру на дан Русалија жене излазе на гробл>е да
би одржале помене, посмртне гозбе и дариван>а храном у
спомен умрлим члановима рода. Тако Русалије не евоцирају
само значен>е култа ружа већ и култа мртвих везаних за овај
празник са којим је неразлучиво спојен калуш. Упркос сло-
жености система верован>а, поглавито ових конзистентних и
добро интегрисаних у култ мртвих на дан Русалија (Духова),
калуш ипак остаје као ритуал оријентисан на живот и оганти
просперитет човека и природе. Тај симболизам умиран>а и
раЬан>а, који се јавл>а у калушу, не може се сматрати случај-
ношћу, већ појавом која постоји у уској и неразлучивој
дијалектичкој вези.
Могла би се можда и прихватити теза о хеленско-роман-
ском пореклу калушара, али под условом да се н>ој придо-
дају далеко старији старобалкански утицаји и слојеви. Ово
питан>е остаје још увек неразјашн>ено због недостатка из-
вора. Дилема није лака. Распростран>еност и пут игара, као
и тајанствени карактер играча, калушара, који се сматра-
ју надл>удским бићима способним да падају у трансна ста
н>а, имају сасвим исти корен са шрама анастенарија и ру-
сал>а. Све три игре (обреда) носе потпуно идентичан и
заједнички трансни именител>. Он се појавл>ује и у неким
другим балканским играма од којих помин>емо игру аугучари
код арумунских сточара, која је у многим детал>има и пору-
кама слична калушарским играма. Отуда није случајно да
је Папахаги обичај калушара и њихову игру упоредио са
овом древном арумунском игром под маскама. А највећи истра-
живач калушарског обреда и игара, толико помин>ани научник
Вуја, у праву је, можда, када тврди да румунски калушари
потичу од Аромуна придошлих са југа Балкана на север, у
Румунију.
Не треба а ргюп одбацити ни друга мишл>ен>а истражи-
вача прошлог и нашег времена о овом сложеном проблему,
па ни оно које говори о отмици Сабин>анки, као што је то
покушао да докаже Елиаде, чију хипотезу налазимо код већег
броја аутора који су се бавили истраживан>има калушара.
МеЬутим, оно што је, по нама, најважније, без обзира на
порекло, неизбрисиво је да у калушарској, анастенаријској и
русал>ској игри на Балкану налазимо посве идентични арха-
нчни трансни супстрат, карактеристичан за популације на
одређеном ступн>у развоја мисли и културе. Трансна обе-
ложја органски су и саставни делови н>ихових ритуалних
маннфестација каква је и калушарска игра у Румуна, а оне
се у сличном или истом облику, са истим или сличним садр
»» 1ЫЛ., 47.
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жа]има и иде^ама, ге>]авл>у]у и на другим странама света,
као једна нужна незаобилазна и природна етапа у развитку
обредног процеса уопште.
Неки су у науци нарочито ХIХ века, приписивали по-
рекло калуша соларним култовима. Веровало се да играчи,
сво^им скоковима и окретима око заставе и око себе самих.
подразумевају окретан>е звезда око сунца и месеца. Повишено
значен>е овој хипотези приписивали су самој калушарској игри
о сунчевом раЬашу и заласку, које су банатски калушари
изводили када су се закликали, односно када су се разилазили.
Други су аутори, такоЬе у прошлом веку, иэнели тезу да
су калушари чист латински супстрат, а сама игра остатак старе
римске игре заШ, која ^е слична у кореографском погледу и
времену одржаван>а са калушом, с том разликом што су
римски играчи носили кошье у руци а румунски дуге шта-
пове. Ова претпоставка, без довол>но чин>еничних доказа, калу-
шарима припису]'е романско порекло. Аналопца са салиима,
и сама етимолопца речи, биле су довол>не да се створи хипо-
теза о овом пореклу. Сулцер је калушарима посветио много-
бројне странице, истичупи с топлином н>ихово римско порекло.
То су усвоили и н>егови следбеници. Срж румунске природе
је латинска, писао }е Теодореску (С. Б. Теос!огезси) у друго^
половини ХIХ века. Румунща, у суштини острво окружено
словенским морем, веома упорно тежи да докаже сво^ ла
тински идентитет. МеЬутим, све се више изналазе чин>енице
и за локално, такоЬе романско гетско-дачко порекло, на
основу чшьеница у домену лингвистике, етнографще, исто-
рще, филозофще и социологое. Калуш ^е привукао знача^ну
пажн>у у том опсегу. И тако, много је научних радова посве-
ћено цил>у да се „по сваку цену" докаже романско порекло




ТЫз Ьоок 1з аЬои1 гЬе ггапсе еха11агюп ехрепепсес! Ьу
т(Иу1с1иа1з \уЬо Ьас! Ьееп роззеззес! Ьу ппа§тес1 сНуте Ьеш^з
оЕ тугЫса1 от§т, аз раг1 оЕ зоте Ва1кап пШа1з. 8исЬ ту1Ыса1
ехрепепсез, Еошм! т а11 гурез оЕ геН&юп а1 а сеЛат з1а^е
оЕ гЬе1г с!еуе1ортепг, Ьауе опе ЕеаШге т соттоп, ахи! гЬа1
1з гЬе ггапсе. КеН^юиз роззезз1оп гипсиопз аз а рпуНе§ес]
соттшшсагюп сЬаппе1 Ьегшееп а Ьитап апс1 зиретаШга1/
/ипа§тагу Ьет§з. ТЬе рЬепотепоп тсшскз: 1ап§иа^е оЕ гЬои§Ь1
апс! Згата, тизк апс! с!апсе, ргорЬесу апс! сЫгуоуапсе, тесНа-
Х1оп оЕ тезза§ез сотт§ Егот зиргете Ьет§з, сксеазес! апсез1огз
апс1 гЬе Нке. Сопзеяиеп11у, пШа1 1гапсе 15 сЗеИпес! аз а зресШс
з1а1е оЕ ттс! оЕ отег\у1зе теп1а11у погта! апс! ЬеакЬу тсН-
у1с1иа1з \уЫ1е роззеззес! Ьу зоте тузГ1са1 Еогсе.
Аз Еаг аз гЬе Ва1кап еШпо1о§у 1з сопсетес1, гЫз 1з Ше
Пгзг 1\те еуег 1Ьа1 ап аПетрИ Ю з1исЬу гЫз раШси1аг рЬепо
тепоп, Егот ап т1е§га1 апс! сотрага11уе регзресиуез, Шгои§Ьоиг
Ше ретпзиЬ, Ьаз Ьееп тас!е. Тгапсе ехрепепсез аге ге§агс1ес1
аз а соттоп пис1еиз гоипс! т а11 оЕ гЬе ЕоПоиппв пШа1з:
Апазгепапа (Огеесе апс! Ви1§апа), КизаШа (ЗегЫа), апс! Са1изаги
(Коитата, Ви1§апа). ТЬе аигЬог апа1угез гЬе з1гисШга1 тосЫз
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та1епа1з, апс! оп пшпегоиз заепгШс шогкз (1еаНп§ \укЬ гЬе
зате зи^ес1.
ТЬе зи^есг та11ег, аз сопсе1уес! Ьу гЬе аигЬог, 1з силпскс!
тго гоиг сЬар1егз, еасЬ \укЬ «еуега1 зиЬ-зесгюпз. 1п 1ке ^^гз^
сЬар1ег, зуп1Ье1аса! гЬеогех1са1 ггеаггзе оп пгиа1 ггапсе 1з
ргезеп1ес!. ТЬе аигЬог Ье§тз ш1гЬ с!е1теахт§ гЬе погюпз о!
1гапсе — луЫсЬ Не ге1а1ез го а тоге ог 1езз зепзиа1 ргез11ти1а-
гюп — апс! ог есз1азу, песеззагу Ьесаизе ог гЬе 1егтто1о{з;1са1
сопгизюп ех1зхт§ т зс1епгШс с1гс1ез. Б^гегепсез Ьегшееп гЬе
гшо аге зиттапгес! т §гарЫс гогт аз \уе11. ТЫз 1з гоНошес!
Ьу а сНасЬготс зип/еу ог пгиа1 ггапсе оссиггепсез, {тот гЬе
с1азз1са1, тесНаеуа1 апс! тос1егп репос!з, апс! Ьу сгШса1 сот-
тепгз оп зоте егЬпо1о§1са1, гЬео1о§1са1 апс! рзусЫа1пс гЬеогег1са!
тзщЬгз. Не сНзсиззез зЬататзт, улгЬ а §оос1 геазоп, з1агт§
гЬаг гЬе "ггауеШп§" оЕ гЬе 5ои1 с!ипп§ кеапсе 1з аЬзепх ггот
1Ье зЬаташз11с, ёос1гте, Ьиг ргезепг т гЬе Ва1кап ггапсе
пШа1з, \уЫсЬ такез апу ктс! ог апа1о§у Ьег\уееп гЬе гул>, аз
зи^ез1ес! Ьу зоте аигЬогз, сотр1е1е1у зепзекзз.
ТЬе го11оинп§ сопс1изюп 1з гагЬег т1егезгт§. IпсНу1сша1з
т ^иез1^оп, \уЬегЬег геа11у т гЬе 51аге о{ ггапсе ог пог, аге
сопз1с!егес1 "роззеззеа"' оп1у ипс!ег гЬе сопсШюп гЬаг гЬеу
гЬетзе1уез ЬеНеуе т гЬе1г сЬап§ес! згаге апс! гЬаг огЬег сот-
типку тетЬегз зиррог1 гЬеп ЬеНеЕ. Непсе, ЬеНеЕ гЬаг а
регеоп'з е§о 1з «кнтпагес! Ьу гЬе е§о оЕ зоте зирегпа1ига1
Ьет§, саизт§ 1етрога1 1озз оЕ Ыз/Ьег зе1Е-сопгго1, 1з гЬе
еззепг1а1 ргореггу оЕ роззеззюп.
АигЬог рауз зрес1а1 аПепгюп го с1апсе апд. тизгс, Ьо1с1т§
гЬет а1зо гезропз1Ые гог саизт^ апс! тат1атт§ гЬе згаге
оЕ ггапсе. Не Ьаз Еоипс! гЬаг гЬеге аге аз тапу сШгегепг текхИез
апс! ЬосШу тогюпз аз гЬеге аге пШа1 оЬзезз10пз. Опе яиез110п
зЬоиЫ Ье азкеа": а'оез Ше т1егпа1 зггисШге оЕ зоте гЬу^Ьтз
апс1 с!апст§ тоуетеп1з таке гЬет тоге еЕЕес11уе т т(1ист§
ггапсе зхатез? Неге, гЬе аигЬог, а§агп изт§ уапоиз зоигсез,
сопПгтз гЬе зиррозШоп гЬаг тиз1с апс! с1апсе с!о Ьауе епогтоиз
ро\уег го ггапзсепс1 етогюпз, Еаг Ьеуоп^ апу па1ига1 саизез.
ТЬеагпса1 сотропеп1з аге а1зо сНзсегпес! апс! ггеа1ес! т
с]е1аЯ. А1гЬои§Ь гЬе пгиа1 ггапсе с1епуез Из рптагу апс! еззепг1а1
теап1п§з апс! ргорег1лез Егот гЬе засга1 зрЬеге, II а1зо туо1уез
сгеаИуе ргезеп1а1юпа1 з1у1е, з1а^т§ апс! асгт§, хо§е1Ьег \укЬ
еп1ег1а1тп§. I1 1з реггогтес!, т а ге§и1аг апс! згапс1агсНгес!
\уау, Ьегоге ап аис!1епсе, з11гпп§ ир ехс11етеп1 т ЬогЬ асгогз
апс! зресха1огз. ТЬе аигЬог рагх1си1аг1у тз1з15 ироп гЬ13 яиаНгу
ог гЬе зо са11ес! "соп1ас1" соттшнсагюп. Шгиа1 тиз1с, зоп§
апс! с!апсе сгеаге а уоггех ог с!гата11с 1та»ея еп1ап§Нп§ еасЬ
апс! еуегу раг11с1рапх тЮ гЫз соЦес11уе асг, 1еасНп§ Ыт/Ьег,
аз Ше 1етро тсгеазез тоге апс! тоге, то гЬе си1тта1т§ ротх
о( Ьет§ роззеззес! Ьу ап 1та§тес! зирегпаШга1 гогсе. ТЬиз,
ехрег1епст§ гЬе со11ес11уе зиЬсопзсюизпезз, ап тс!1у1с!иа1 1з
сЫасЬес! ггот Ыз ргогапе, огсНпагу с!аПу ехрепепсез, Ьи1 по!
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ггот Ыз с1езкез, раззюпз апа* Ше пеес! ог ригШсагюп 1Ьгои§Ь
са1пагз13.
"Шпезз апс! НеаНп§" 1з гЬе зесопс1 апс! с!оттап1 зес1юп т
Ше 1геа11зе оп пШа1 ггапсе. РзусЬо1о§к:а11у тоз1 Ы§Ыу сЬаг§ес!
а1тозрЬеге зиггоипсЬ пеаНп§ пШа1з, аиетр1ес1 го хгеаг ра11еп1з
тат1у \укЬ пеиго11с апс! рзусЬо-зота11с сНзШгЬапсез. Шпезз
апс! т1згогШпе аге тзсапсез тоз11у зизсер11Ые 1о пгасюпа1
т1егргега1юпз, зисЬ аз роззеззюп Ьу ап еуП зртг, апс! соп-
зеяиеп11у, 11 1з по \уопскг Шаг пШа1 ЬеаНп§ зёапсез р1ау
зисЬ ап 1троПап1 го1е т реор1е'з Нуез. ТЬеу ге§и1асе тепса1
ЬеакЬ, зсаЬШхе сНзШгЬапсез, рготЫе теапз гог 1та§тагу
сопсго1 оуег Ше зирегпаШга1 ЬеНеуес! № Ье 1пе сНгес1т§
с1езггис11уе гогсез а§атзс Ьитап Ьетцз.
А1 Ше епс! оЕ Ше Пгз1, 1пеоге11са1 спар1ег, Ше аиШог Шгпз
Ыз аМепгюп хо соттипиаз, кз теашп§з апс1 ргорег11ез, зтсе
зо тапу о{ Шет аге еп1ап§1ес! т Ше реггогтапсе апс! ргезегуа-
1юп ог Шезе Ва1кап гкиаТз. Ккиа! с!гата, езреслаНу, рптскз
ап ехсеПепс оррогШпку гог сопггоп1т8 апс! гесопз1с!епп§
уапоиз ситегшопз ог Ше зосюсикига1 огс!ег, Ьесаизе 11 зиЬН-
тагез, туеПз, сгапзгогтз гЬе азос1а1 апс! Шгпз к т1о зос1а1
а§ат. I1 1з рот1ес! оиг Шаг зосюсикига1 ргорег^ез ог гкиа1
хгапсе сап а1зо Ье ге§агс!ес1 аз п1ез <1е разза^е ш1Ш Ше
сЬагас1епз11с гпраггке зггисШге: зерагахюп, ПттаНгу, а§§ге§а-
1Юп.
Аз ргеу1оиз1у з1а1ес!, хгапсе 1з зШсНес! \уктп 1пе сопсех1
ог Шгее Ва1кап гкиа1з, сЬозеп аз Ше тозс ехргезз1уе ехатр1ез.
ТЬе Пгзс опе 1з Ше Апазсепапа. ТЬе зШс!у о!' ЬохЬ кз хоЫ
зггисШге апс! кз сопзскиепс раг1з 1з Ьазес! оп кз ргезеп1 гогт.
Ьиг агсЫуа1 зоигсез \уеге а1зо изес! т огс1ег 1о аск! а Ызхопса1
|сНтепзлоп. Вез1с!ез Ьап§ас!а, \уЬеге Ше аиШог зШсНес! Ше
гкиа! т зИи, Апазсегпапаз аге реггогтес1 т ге\у оШег р1асез
т Сгеесе аз \уе11. К.киа1 рагхклрап1з, 11шт§гап1з ггот Еазсегп
ТЬгасе, аге ог§ап1гес! т 1Ье1г о\уп Ега1егпк1ез. ТЬе тат раг1
оЕ гЬе пШа1 1з регЕогтес! оп 51. Сопз1ап1те'з апс! 51. Не1еп'з
Бау, ап 1троПап1: СЬг^зШт ЬоНс!ау. Раг11с1рап1з з1аП Шек
туз11са1 ргерагагюпз зеуега1 с!ауз 1п ас!уапсе. Оп Ше еуе о^
Ше НоНс!ау гЬе аШюзрЬеге Ьесотез тоге т1епзе, апс! гЬа1
пщЬ1 Шеу кеер гЬе зо са11сс1 ущП ш1гЬ ргауегз апс! тес1ка11опз,
ассотрап1ес! Ьу тиз1с апс! сопз1ап1 с!апс1п§. Iп Ше1г о\уп
Ьоизе, ШгтзЬес! \уНЬ ап а11аг апс1 1сОпз гергезепИп§ зат1з,
ш1Ш Ьигпт§ сапсИез апс! тсепзе зсепг, гереп1ап1 тоос! апс!
зес1изюп аге татхатес! Шгои§Ьои1 Ше пщЬг, \уЫ1е \уакт§
Еог "51. Сопз1апипе'з ас!ер1з Ш Ье 1акеп оуег". Ргот с!а\уп
ипШ 11 1з Шпе гог Ше пШа1 ргосезз1оп 1о 1еауе гог Ше с!апс1п§
р1асе, апаз1епагз ргераге гЬетзе1уез, рЬуз1са11у апс! рзусЬо1о§Ь
са11у, гог Ше Ы^ез1 еуеп1, Ше пщЫ с!апсе т Пге. Типе гЬа1
1з р1ауес! "такез Ше зои1 сгагу". Разбег апс! газ1ег гЬуШтз
саизе Ше с1апсегз (та1е апс! Еета1е) 1о Ьесоте тоге апс! тоге
Егап11с, апс!, зооп, зр1гкиа11у сНзШгЬес! апс! епШгаНес! Ьу хгапсе.
Апс! Шиз, тзр1гес! Ьу гЬе туз11са1 рочуег, сарШ/а1ес1 Ьу
272 Драгослав Антони]евий
ешЬлшазт, Е1§Ь1т§ ш1гЬ а11 гЬе1г гт^Ь1 а§атз1 гЬе еуи, гЬеу
с1апсе оп Нуе соаТз ипШ ехгтс1 ап5 гигпес! хо азЬез. ТЬеу
соте ой1 ипицигес!, ипЬигпеа.
Маз1епп§ гЬе Пге, тзепзШуку 1о Ьеаг, гЬезе аге, ассоп!т§
1о гЬе аигЬог, та§1со-тузиса1 У1гШез \уЫсЬ с1еаг1у тсНса1ез
гЬа1 а тап соиЫ зигразз тз Ьитап аЫПИез, пате1у (:Ьа1 Ье
соиЫ ас1 Нке а зирегпаШга1 Ьет§. СеПат1у, гЫз 15 а рптогсНа1
ехрепепсе оЕ ге1щюиз ро\уег, аЬШгу оЕ а рюиз тап 1о геасЬ
оиг Еог Ьарртезз.
Iп Ше сЬар1ег с1есНса1еа 1о гЬе зШс!у оЕ апаз1епапа, 1пе
Ео11ошт§ азрес1з оЕ гЬе пШа1 шеге апаГугес!: у1§П оп 1пе еуе
оГ гЬе ЬоНсЗау, 81. СопзШпхте'з апс! 81. Не1еп'з Бау, о"апсе
т йге, тизк, копз апа Ьо1у кегсЫеЕз, Ьо1у \уа1ег зрпп§з,
засгШсе, пШа1 Ееаз1, роззеззюп, 1гапсе, сагЬагз1з, Шпезз апс!
ЬеаНп§, сЬеатз апс! у1зюпз, ас11п§, Ега1егшгу, сЬигсЬез, апа,
т гЬе сопс1иат§ раг1, гЬе оп§т оЕ гЬе пШа1 т уЛпсЬ Ше
ашЬог зеекз гЬе ггасез оЕ ВассЬапа1 апс! Вюпуз1ап сикз, Ьи1
а1зо гЬе ЬоипсИезз оп1о1о§к:а1 с1ергЬз ЫсШеп т 1Ье зои! оЕ
еуегу апаз1епаг.
ТЫгс! сЬар1ег 1з с1есНса1ес1 1о 1Ье зШау оЕ гизаШаз (гизаЦе).
АигЬог'з т1егез1 т 1Ыз \уе11 кпоит п1иа1 регЕогтес! Ьу шотеп
т гЬе уШа§ез оЕ БиЬока апс! Кегезхтса (8егЫа), сЫез Ьаск
Егот Ыз зШс!еп1 с1ауз. ТЬе гкиа1 изес! 1о Ье регЕогтес! оп
Реп1есоз1 ипШ 1960з.
Во1Ь гЬе пате апс! гЬе по11оп оЕ гизаШа аге ро1узетоиз.
И 1з изес!, Нгз1 оЕ а11, 1о Иеп11Еу опе оЕ гЬе пицог СЬпз11ап
ЬоНс1ауз, Реп1есоз1, зесопс!, 1о скзцта1е шотеп ехрепепст§
(хапсе, апс! гЫгс!, то ехргезз гЬе погюп оЕ 1та§тагу тугЫса1
Ьет§з, гезетЫт§ путрЬз, \уЬо аге ЬеНеуес! го роззезз \уотеп
апс! саизе Ше1г ггапсе з1а1е. ВеНеЕ т гЬозе путрЬз 1з Ы§Ыу
сопс!епзес! т гЬе ттс! оЕ гЬе реор1е Нут§ т 1пе 1\уо тепгюпеа
уШа§ез, рппс1ра1 1оса1юпз оЕ гизаШа пШа1з.
УШа§е сеп1ег, 1Ъа1 1з 11з тат §агЬепп§ р1асе, 1з изес!
Еог з1а§т§ гЬе п1иа1, апс! шотеп ехрепепсе ггапсе ЬеЕоге гЬе
еуез оЕ тапу зрес1а1огз. ТЬе еп11ге гкиа1, Егот 1Ье Ье@тпт§
1111 гЬе епс! оЕ 1Ье ггапсе з1а1е, 1з ассотратес! Ьу га1Ьег сотр1ех
пШа1 асгюпз, тизк апс! с!апсе Ьет§, Ьу Еаг, гЬе тоз1 1трог1ап1
опез. Аи^Ьог зиррозез 1Ъа1 Ьу с1апс1п§ агоипа 1Ье гизаШаз т
1гапсе ап 1та§1пагу Ьопа Ье1\уееп гЬе Нут§ апс! 1Ье с!еас! тау
Ье ез^аЬНзЬес!, т 1Ье зепзе оЕ йапзе тасаЬге. ТЬе 1еас!ег,
\уау1п§ уа^а§Ьап с!ипп§ гЬе еп11ге с!апсе, сЬазез с1еагЬ а\уау апс!,
т техогаЫе гЬугЬт, Зга§з НЕе оиг, 1п у1с1огу оуег гЬе с1еас1.
ТЬе соттипку Ы§Ыу гезрес1з \уотеп аЫе 1о разз т1о
ггапсе, Ьесаизе, Е1гз1 оЕ а11, гЬеу аге оЬуюиз1у сЬозеп Ьу а
с!е11у гЬа1 роззеззез гЬет, апс! а1зо Ьесаизе Шеу аге т розШоп
Хо сопуеу кз \уШ 1о гЬе реор1е. К.езрес1 апа" арргес1а1юп аге
ехргеззеа1 т арргорпа1е ггеа1теп1: гизаШаз аге ргезеп1ес! \у1гЬ
§1ггз, 1гм1ес1 1о Ееаз1з, Ье1<! т Ьопог. Опе оЕ 1Ье1г тоз1
рготтеп1 ргорег11ез 1з гЬе аЬШгу 1о езтаЬПзЬ соп1ас1 ш1гЬ гЬе
с!есеазес! тетЬегз оЕ гЬе соттит1у апс! Ьпп§ тезза^ез Егот
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гЬе огЬег \уог1с! то Лек Нут§ геЫНуез. ТЬезе тз1апсез аге
1о Ье сошШегес! аз оЬу1оиз зрккиакзИс зёапсез т \лгЫсЬ сот-
тишса(юп Ье1\уееп гЬе Ну1п§ апс1 гЬе <3еас! 1з ез11аЬНзЬес!
гЬгои§Ь а тесНит (гизаШа). 1п гЬ1з, гЬе аигЬог зеез а соппесгюп
1о "ротапа", апогЬег гкиа1 регЕогтес! оп гЬе зате с1ау, \уЫсЬ
1з а1зо скзсиззес! т гЬе Ьоок.
А1 гЬе епс1, гЬе аигЬог азкз Ытзе1Е гЬе зате яиез1к>п аз
т гЬе ргеуюиз сазе. \\'Ьа1 аге гЬе гоогз оЕ гЫз гкиа1? Шт§
агсЬаео1о§1са1 Еас1з гЬ1з 1кпе, Ье геуеаЬ кз Ье§тшп§з т гЬе
с1азз1са1 Ва1кап зиЬзгга11е т гЬе сик оЕ МогЬег СосЫезз оЕ
РЬгу§1ап оп§т, апс1, оп гЬе огЬег зИе ш гЬе пе1\уогк оЕ гЬе
итуегза1 опго1о§оса1-§позео1о{рса1 ргосёс1ёз.
Коитатап гкиа1 СШщаги, зШсНес! Лгои{Л г1еЫ-гезеагсЬ
апс! ауаПаЫе лугШеп зоигсез, 1з гЬе зиЬ)ес1 оЕ гЬе ЕоиггЬ сЬар1ег.
I1 сОпз1з1з ог тггос!ис1огу по1ез, ехр1апа1юпз ог гЬе тегЬос!
изес1, апс! апа1узез ог: роззезвюп, Ьогзе с!апсе, гкиа1 з1гис1иге,
Ьаппег апс! оагЬ, созШтез апс! тазкз, ргосеззюпз, ЬеаЬп^,
с!апсе апс! 1гапсе, согшса1 ас1з/р1ауз, Ьгеакт§ ир ог гЬе гкиа1
§гоир апс! гЬе опдтз оЕ гЬе гкиа1.
ТЬе гкиа1, регЕогтес! оп Реп1есоз1, т Коитата апс! т
раг1з оЕ Ви1§апа, а1оп§ гЬе Шуег БапиЬе, 1з ипЬиес! уЛгЬ
зреспЕ1с теап1п§§ апс! зутЬо1з уеПес! т та§1с, туз1егу, апс!
тоз1 ипрог1ап11у ггот гЬе аигЬог'з рот1 оЕ у1е\у, т ггапсе
туокес! Лгои§Ь роззеззюп Ьу зирегпаШга1 Ьет§з з1тИаг 1о
гизаШа. Мапу з1гап§е ЬеНеЕз, сопЕНс1т§ \укЬ опе апогЬег,
ог1еп сгеа1т§ соп1гаоЧсШгу зкиа11опз, аге еп1ап§1ес1 т гЬ1з
гкиа1. Из сотр1ех оуега11 з1гис1иге, апс! езреспа11у, кз ЬеаНп§
гкез, аге гЬе гезик оЕ сепШпез 1оп§ с1еуе1ортеп1. МетЬегз
оЕ !п^з ехс1из1уе1у та1е гкиа1 §гоир аге с1озе1у Ьоипс! 1о§е1Ьег
Ьу 1аЬоо оЬзегуапсез апс! тШа1юп е1етеп1з. ТЬе са1и§ап1
гкиа1 зсепапо, геяи1пп§ ас11п§ апс! с1апст§ оЕ гетагкаЫе
у1г1иозку, геуеа1з гЬе ипс1ег1ау1п§ рптеуа1 геН§1оиз Пел о!
11з тазке^ раг11с1рап1з Ье1п§ роззеззес! апс! с!отта1ес! Ьу зирег-
паШга1 Ьет§, Ьепсе гЬе ЬеПег т гЬе1г рошег ог зесипп§ \уе11-
Ьет§ апс! ргозрегку 1о ЬогЬ соттитгу апс! паШге. Миз1с,
<3апсе, с1гата, та§1са1 ас1з, аз с!131тсг1уе ЕеаШгез, аге ог§а-
шса11у зупгЬез12ес! т1о а итяие п1иа1 зггисШге, сопз1з1т§ оЕ
Еоиг зедиеп!:1а1 рЬазез: ргерага11опз, 1акт§ оагЬ апс! га1зт§
Ьаппег, так1п§ 1Ье гошм! оЕ уШа§е ЬоизеЬоЫз, Ьигу1п§ гЬе
Па§ апс! сНзт1ззт§ §гоир тетЬегз. ТЬе аигЬог етрЬаз12ез гЬе
са1изаг11 гкиа1 та§1са1 апс! ггапсе-11ке ргорегт^ез гЬгои§Ьои1
гЬе апа1уз1з. Не зеез кз оп§т т гЬе апс1еп1 Ва1кап зиЬзгга1ез,
тат1у оЕ Котап ргоуетепсе.
ТЬгои§Ьоиг гЬе Ьоок гЬе аигЬог гереа1ес!1у азсег1а1пз гЬе
ех1з1епсе о( ггапсе рЬепотепоп, аз раг1 оЕ гЬе сЬозеп г1Ша1з,
рот1т§ оиг 1о 11з тугЬ1са1 азрес1з ап<3 уапе1у оЕ ипс!ег1аут§
геН§1оиз сопсер1з апс! ЬеНеЕ зуз1етз. Не геуеа1з гЬе Еипс!атеп1а1
ЕеаШгез оЕ ггапсе аз розШ1а1ес! Ьу егЬпо1о§1са1 апс! рзусЬо1о§1са1
гезеагсЬ. Тгапсе 1з с!еЕтес1 аз а ггапз1Югу з1а1е оЕ тт<1 Бипп§
гЬе гкиа1, гЬе раг11с1рап1 18 зерага1ес! Егот Ыз/Ьег погта)
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з1а1е, раззез тго апс1 гетатз т ггапсе гог ап ех1гете1у уапаЫе
1еп§гЬ оЕ 11те, с1ерепсНп§ оп пгиа1 соп1епг, апс! гта11у гегигш
1о Ыз тШа1 зхаге. ТЫз 1Ьои§Ь1 сотсЫез уЛгЬ гЬе аигЬог'з
сопс1изюп гЬаг ггапсе гергезеп1з а сотр1ех згаге оЕ тта\
Ьеапп§ зрес1а1 ргорегИез, гЬаг сап Ье ехрепепсес!, оссазюпаИу
апс! сетрогап1у, \укЫп гЬе пгиа1 соп1ехг, аз 1оп§ аз а11 гкез,
зоп§з, апс! с1апсез, аз ргезспЬес! Ьу гЬе сиЬиге ог зиЬ-сикиге
гезропзШЬ гог сгеа1т§ зисЬ а ггас1Шоп т гЬе Йгз1 р1асе, аге
реггогтес!. ТЬе сотркх рзусЬо1о{пЧ:а1 з1а1е ог' ттс! туокес!
ш ггапсе зиатгюп 1з тоз! с!еаг!у ехргеззес! т сНзогс1егсЬзезз,
зепзогу регсер11оп сНзогепШюп, уе§ега^уе апс! ЬеЬауюга1
сЬап§ез. АгЧег ггапсе, атпез1а, тетопез о( рЬап1азтаёопс
асЬ/еп1игез, зисЬ аз 1озз ог' рат зепзе, аЬШгу № ргеуеШ
ЬетоггЬа§е, аЬзепсе о( Ьигпз, ехггаогсНпагу рЬуз1са1 з1гепегЬ
ог ипизиа! ехргезз1уепезз, аге Нкегу то оссиг.
ТЬе рошг тас!е 1з уегу с1еаг: пгиа1 ггапсе 1з а зрес1а1
кто* ог ггапсе гЬа1 оссигз аг'гег а китап Ьет§ Ьас! Ьееп роз-
зеззес! Ьу а зирегпаШга1 ролуег луЫсЬ Ьесотез сотр1е1е1у т
сЬаг§е ог' Ыз спагасгег апс! ЬеЬауюг. Низ сЬап§ес! згаге ог
ттс!, с!егтес! аз ггапсе, 1з тзШи11опаНгес1 ингЫп гЬе си!гига1
тос!е1, апс!, Ьепсе, к соиЫ пог Ье сопзЫегес! аз а ра1Ьо1о81са1
рЬепотепоп. ТЬегегоге, аззшпргюпз гЬа1 пгиа1 ггапсе 1з гЬе
ехрепепсе ог з1ск пеигог1сз, тизг Ье геЕи1ес!, гог, аз гЬе аигЬог
сопс1ис!ез, пШа1 раг1кпрап1з, оигз1с!е гЬе пгиа1 з1Ша1юп, гипс-
гюп аз реггес11у погта1 апс! ЬеакЬу тсНуЫиак.
ТЬе аигЬог ротгз оиг гЬа1 ггапсе 1з ехггете!у зос1аЦу
ге1еуап1. Iпсогрога1ес1 тго гЬе пШаИу капсгюпес! зуз1ет к
огЕегз гЬегареи11с апс! огЬег ктс!з ог Ье1р пеес!ес! Ьу сеггат
соттипШез. НеаНп§ тиз1 гаке р1асе Ьесаизе зотеопе Ьас!
ую1агес! а 1аЬоо, епс!ап§епп8 Ьу гЫз асг пог оп1у Ытзе1г Ьиг
а1зо гЬе еп11ге соттипку. I11пезз 1з пог оп1у а рЬуз1са1 сНзгигЬ-
апсе. I1 сап а1зо зргеас! 1о гЬе зос1оесопогшс Ьос!у, апс! 1пегегоге
опе тиз1 Ье аЫе 1о 1аке теазигез а§атз1 1пс!1у1с!иа1з 1Ьгеа1ешп§
1Ье уегу ех1з1епсе ог гЬе зос1а1 §гоир. Ш1иа1 ЬеаНп§ 1з изеЗ
аз теапз ог геез1аЫ13Ьт§ огс!ег. 8ос1а1 гет1е§га1юп 1з асШа11у
опе оЕ гЬе тоз1 ипроЛат гипс^опз ог ЬеаНп§ НгиаЬ.
ТЬе пгиа1 а1зо ргоу1с!ез теапз гог ез11аЬНзЫп§ геЬНопз ш1гЬ
гЬе зирегпаШга1. А песеззагу ргегеяи1зке сопс!Шоп гог геаПха-
1юп ог зисЬ сопгасхз 13 гЬе ех181епсе ог а зрес1а1 сик §гоир о{
тсНуЫиа1з гЬа^ соиЫ Ье роззеззес! Ьу Ьет§з ^гот гЬе огЬег
\лгог1с!. уУНЫп гЬа1 §гоир, роззезз1оп 1озез 11з гшзсЫеуоиз
теапт§. Непсе, гЬа1 \уЫсЬ 1з огЬеглу1зе сопз1с!егес! а с1етогпс
Шпезз, 1з Шгпес! тго гЬе зесге! оЕ ггапсе, Шиз Ьесотггщ
сег1ат1у гЬе зггоп§ез1 роззЛЬ ]из1Шсагюп оЕ зисЬ геН^оиз
ехрепепсез, \уЫсЬ арреагз соп1гас!1с1огу оп1у ггот 1Ье оигз1с!е.
То а зирегВс1а1 оЬзегуег гЬ1з с!гата11с арогЬеоз1з тау зеет
ипсопутст§. И зЬои1с! Ье гететЬегес! Ьо\у оЕ1еп §геа1 туз11сз,
СЬпзНап ог оЕ огЬег \уогЫ геЬ^опз, ехрег1епсес! гЬе1г Йгз1
епН§Ь1ептеп1з е1гЬег т т1згоЕогШпе ог т §гауе Шпезз.
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РоззеззЮп шее! 1о Ье а раг1 ог тапу пгиа15 апс1 геН§юпз.
5аут§ &а1 роззеззюп 18 гЬе игогЫлуШе геН§юиз ехрепепсе 1з
по1 ап оуегзШетеп*. ТЫз Ьоок ргоуез кз ех1з1епсе т Ва1кап
гЫк геН§юпз, оуег а 1оп§ зрап оЕ гипе, ггот ап^шгу 1о
по\уас!ауз. ШгиаЬ гоок оп туз11са1 т1егрге1а1юпз о{ ггапсе
аз а сНуте тзр1га1юп апс1 епгЬиз1азт, 1Ъа1 1з, аз а зресШс
та§1са1 апс! геН^юиз ехрепепсе апс1 ргас11се. Iп 1Ыз \уау, тап
1з аЫе го ршп§е т1о гЬе 1пагюпа1 апс! зиЬсопзс1оиз, го ггапзсепс^
Ь1з Нтйз апЗ езЫэНзЬ сопгасхз луНЬ "гЬе шог1с1 оЕ та^1с,
гЬа1 1з о{ гЬе огЬег геаШу". ТЬе зШе о( ггапсе оссигпщ> аз
а сопзеяиепсе о( тзртщ* роззеззюп Ьу зрт1з ог с!еШез, 1еаЙз
а тап тго апогЬег зШе оЕ пипо\ т1о гЬе агсЬа1с тос1е1 оЕ
соттитсаИоп \у1гЬ гЬе зирегпаШга1, ЫсЫеп гогсез о{ гЬе
итуегзе апс! с1еер 1ауегз о{ зиЬсопзсюизпезз. С1оЬа11у зреактЕ,
ггапсе п1иа1з тат1у Ье1оп§ 1о гЬе апитзг1с геН§юиз 1ауег
апа1 кз питегоиз та^са1 асгз. Iта§тес1 туз11са1 ЬопсЬ улгЬ
зртШа1 еп1Шез (ра§ап ог СЬпз11ап с1еШез), гЬа1 1з гЬе 1щ>Ыу
е1аЬога1ес1 зртШа1 \уогИ аз сопсе1уео< Ьу атт1зт, аге ез1аЬ-
НзЬео' 1ЬгоивЬ ггапсе.
ТЬгои§ЬоШ гЬе Ьоок гЬе аигЬог ргоу^ез зиЬз1апг1а1 еуЫепсе
1о ргоуе г.Ьа1 т сеНат зоие11ез, тс1ис1т§ гЬе Ва1кап опез,
1гапсе гергезеп1з погЫп§ Ьиг а погта1 сикига1 рЬепотепоп.
Не ггеагз гЬе тсПукктЬ луЬо ехрепепсе роззеззюп т пШа1
зКиагюпз аз опИпагу, погта1 апс1 ЬеаЬЬу тетЪегз ог гЬе
зос1егу. ТЬеге 1з по геазоп \уЬагзоеуег го сопзМег ап огЬеплизе
ауега§е тетЬег оЕ а соттитгу аз аЬпогта1 оп1у Ьесаизе
Ье оссазюпа11у татгезгз а сНгТегепх ЬеЬауюг ш пгиа1 зИиагюпз.
Непсе, ЬеЬауюг скз1{тагес1 аз г.гапсе-роззеззюп рЬепотепоп








антика, 18, 100, 177
амнезида, 9, 16, 18
Аполон, 152, 211
Аромуни, 154, 170, 197, 214, 228
Артемида, 143
анастенар(ка), 63, 64, 77, 78, 90,
91, 110, 111, 124, 125, 126, 132,
134
— архианастенар, 76, 90, 124,
132, 134
анастенарще, 63—141




аулос, 31, 34, 35






бар]'актар, 215, 217, 218
баханали]е, 142, 143, 139
Бахус, 144
бден>е, 72—75
бели лук, 155, 165, 171, 172, 196,











божанство, 19, 23, 30, 34
— божанска опседнутост, 21
— глас божанства, 26
болест, 33, 48, 120, 127, 229
— болесник, 237, 238
— вилинска болест, 158







бубан>, 34, 35, 73, 74, 75, 81, 85,
93, 94, 95, 104, 174




ватра, 79, 83, 87, 132, 141, 163
— света ватра, 80, 138
Велика ма.]ка (богшьа), 120,
158, 183
весел>е, 181











Власи, 144, 151, 155, 158. 159, 182
вода, 165, 197, 198, 227
— жива вода, 102, 103
— освепена вода, 102, 139
— света вода, 102, 237, 255
воЬа, 36, 84
— ватаф, 203, 212, 213, 219,
221, 225, 231, 232, 233, 237,
242, 253, 254, 261
врач, 132, 201, 239
— врацбина, 225
вриска, 74
гајдаш (газдащца), 93, 94, 106,
165, 166, 170
пцде, 34, 75, 85, 174, 245,
— аскуалос — врста га]ди, 96
гениталше, 252
гледалац, 33, 43, 89, 129, 173, 255
глинени лонац, 231, 233, 234, 254
глумац, 251
глумоваае, 40—48, 129—131
гроб, 221, 226, 227
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— гробле, 233, 266
грожЬе. 92
Деметра, 206
демонска бипа, 120, 155, 175, 187,
206
— демони плодности, 41
— демони природе, 154—157
— опседнутост демонима, 144
дете, 158, 209, 226
— у колевци, 199
— у трансу, 176
двобо], 228
Дщана, 114, 194, 198, 201, 203
Дионис, 114, 142, 143, 144, 158,
180, 184
— дионисов култ, 84, 92, 96,
142, 150, 184, 185
Динсела (вила), 207
драма. 7, 41, 47, 130
— античка драма, 181
— драмске игре, 59
дромена, 66
додекада, 135
дух, 52, 56, 111
— с оруяуем, 38, 208, 210,
— дух зао, 49, 51, 136, 211,
214, 224, 226, 229, 230
— дух плодности, 41, 49, 206
— дух русал>ски, 173
Духови, 52, 53, 54. 147. 148, 150,
154, 161, 166, 172, 186
душе умрлих. 129, 154, 182, 227
Ьаво, 22, 141, 194
егзорцизам, 130, 139, 183
емоцщ'а, 12, 122, 133
ендогамща, 137
екстаза, 9, 11, 24, 26. 27, 44,
113, 141, 172. 185, 186, 238
ентузщасти. 139, 143
еротика, 150, 176




жена, 219, 226, 232, 236
жрец, 15
жртва, 107, 136, 208
— жртвена животика, 73
— жртвено ]агн,е. 106
— жртвени конъ, 211
— жртвени ован, 107
заветина, 153
за^едништво. 57—62
заклетва. 216—223. 242. 249. 260
застава, 211, 216. 217—223. 250, 259





игря. 36—39, 74—76, 157, 226,
247, 257
— калушарска, 190—193, 199,
248
— на ватри (жеравици), 19,
67, 69, 71, 80—92, 137
— обредна, 161, 230, 231, 233,
235
— орпцастичка, 93
— с оружием, 38, 208, 210,
211, 267
— русал>ска, 157, 170





иела, 200—202, 207, 235
извор, 194, 197, 215
— свети извор, 101—104
икона, 67, 69, 72, 73—78, 91, 92,
96, 98—101, 103, 132, 136, 141
иконостас, 73
иконосци, 85, 93, 94, 99
ншщщ'ашпс, 15, 60, 133, 221
инцест, 153




1атаган, 165, 169, 170, 172
}ерес, 65, 138—141






— карабл>ица. 166. 167, 170
катарза, 38. 42, 51, 54, 58, 119—123
кентаур, 207
Кибела, 93, 95, 143, 150, 158, 183
Козак, 250. 251
колевка. 153. 158. 161





— сиртос, 84, 85, 171
коловоЬа. 165, 169, 171, 172, 181,
240, 242
коняк, 72, 73—75, 79, 89, 91, 100,
104
кон,. 24, 192, 193, 206, 207, 248,
265
— кон>ска глава, 202, 206. 208
кон-ий. 190. 192. 198. 205—211,
236, 260. 264
— лтгаени конъип, 192, 209, 210,
219. 244
ког>рографи]а, 85, 240, 244, 246,
247
кооибанти. 10. 30, 183
космог. 107. 169
— анастенарщ'ска, 134, 165 кост, 105, 209
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Костилиди (становништво), 68,
69, 110, 116, 137
кра]чари, 152, 158, 159, 168
кралице, 160, 161, 162—164, 167
крв, 105
крик, 77, 94, 103, 109, 130, 173,
круг, 218
174, 176






— плодности, 208, 209
— предана, 171
— ружа, 154, 265
— соларни, 211, 244






лечете, 48—57, 123—127, 129, 194,
229—239
лира, 30—74, 76, 78, 94, 95










мистери1е, 9, 120, 136, 141, 156,
193
мистика, 28, 118, 136
мит, 28, 35, 47, 262
— сощцални мит, 110, 122
муза, 206
музика, 26—36, 81, 92, 94—97,
155, 166—169, 226
музиканти, 22, 33, 34, 76, 96, 245,
246
музички инструмент, 34, 81
натприродна бийа, 16, 18, 42,
127, 129, 187, 193, 204
невеста, 239
некромашца, 178
немак (мутавко), 203, 213, 214,
220, 221, 225, 242, 253, 254, 258,
261
неофити, 132
нестинари, 64, 65, 93, 116, 140
неуроза, 113
нож, 199
ношнл, 136, 192, 197, 222, 223, 237
— играча, 135, 136
— немака (мутавка), 224
— калушара, 192
— потурлще (чакшире), 136
обред, 61, 115, 137, 156, 190, 209,
242
235, 247
— плодности, 25, 48, 59, 107,
240, 248
— мапцска моћ, 148, 217
— мапцске раддье, 213, 238
— магщске формуле, 219
мамузе, 241
мандрагора, 219
машца, 9, 30, 31, 35
— манщ'а играла, 21
— телестичка мани]'а, 50
марама, 73, 74, 75—78, 81, 197




маска, 48, 61, 221, 225
— маска кл>ун, 193, 221, 224,
225, 242, 243, 259, 260
мач, 211, 213, 214, 225, 227, 236,
252
меди1ум, 43, 129, 177
медщащца, 177—179
меЬа, 219, 232
мелодща, 76, 77, 82, 84, 148, 167,
180, 190, 234, 238, 247
— нестинарска, 86, 94,
— русал>ска, 166
— плесна, 97
менаде, 143. 147, 176
модус, 31, 32
— русаллки, 148, 149, 150, 159,
161, 164, 166





опанак, 90, 105, 136, 224
опекотине, 86, 89, 90, 140
опседнутост, 10, 12, 17, 18, 22, 24,
51, 55, 87, 88, 109—114, 122,
157—159, 194—196, 205, 230
опход, 91—94, 226
орпф, 120, 183
оргщазам, 93, 96, 120, 184—186
оргул>е, 35
оре1'базща, 93, 176








пелен, 155, 161, 169, 180, 218, 219,
231 232 234
песма' 74.' 75, 97, 153, 165, 168
пепина, 151, 162, 164





— посвепено позориште, 45
покс^ник, 179, 181





прорицан>е, 129, 175, 178
причест, 140
психиатри|а, 113
психоанализа, 14, 15, 52, 53, 55,















психотерагаца, 54, 66, 126
публика, 44, 121, 129, 130, 244,
248, 255, 258
пуцан> из оруича, 235, 236
раскршпе, 100
Реа, 93, 143
релипца, 7, 12, 18, 21, 55, 114,
145, 171, 183
п1ез ске раззале, 59, 60, 217, 252,
259
ритам, 21, 29, 35, 37, 59, 64, 76,
77, 190, 234
ритуал, 11, 26, 34, 38, 42, 43, 45,
46, 48, 56, 58, 59, 100
— ритуална група, 125
— ритуал посмртни 181
— ритуално пран>е руку, 109
— ритуална сеанса, 49
— ритуални транс, 7—26
русалл, 147—187
— русали|е, 156, 263
— русалщске игре, 263
— русалке, 154—156, 204
сабор, 163, 171, 173






светител,, 72, 76, 88, 94, 106, 109,
113, 115, 117, 120, 123, 124, 128,
132,-134, 137, 138
— Свети Вит, 166
— Света телена, 81, 98, 114,
134, 136, 137, 138, 143
— Свети Константин, 64,
76—78, 81, 85, 97, 110—112,
114, 116, 117, 128, 132, 134,
138
— Свети Тодор, 208
свештеник, 69, 100, 102, 175, 213,
250—254, 261
свепа, 71, 72, 94, 181
секс, 25, 132, 215, 251, 258
— сексуални однос, 24
— сексуална слобода, 93
— сексуална чистота, 216
— социална структура, 60




сунце, 209, 211, 220, 222, 228, 232
табу, 57, 196, 229, 230, 231, 232, 257
там]ан, 72, 75—77, 115, 118
тарантела, 20—21
театар, 40—42, 45—47, 129—130
темпо, 29, 79, 241, 243
тензща, 25, 28, 58, 89, 121
тотем, 34
транс, 7—26, 115—119, 150, 151,
155, 158, 161, 164, 166, 169,
172—176, 187, 232
— тежак транс, 117, 125, 133
трансцендентно, 7, 12
трпеза, 179, 180, 182
тужбалица, 180, 227, 254
Турчин, 250, 251







хипноза, 113, 118, 167
хистериЗа, 124
хлеб, 92, 179
ходочашпе, 72, 75, 76, 79, 97
хришпанство, 11, 12, 18, 107, 114,
132, 136, 143, 185, 186, 189, 244
— хришпанска догма
(мистика), 22, 103, 139





шала, 214, 249, 256
— шал>иве игре 248—259
шаманизам, 8, 13, 52, 54, 111, 187
— шаман, 23, 51—54, 115
— шаманскс сеансе 53, 130
— шамански транс, 23
шеик, 20, 226
штап. 215, 216, 221, 238, 247, 248,
Сибила, 47 247, 248
Сл. 2 Свеша вода доноси здрав/ье несшинарки
Сл. 3 Целиван>е иконе окиНене амулешима
■
Сл. 4 Жршвован>е бика

Сл. 7 Играчица у шрансу исиред олгиара у конаку
Сл. 8 Играчица у шрансу с иконом
Сл. 9 Прииреман,е и иоьииалива/ье вашре
Сл. 10 Анасшенари у Шрансу на жеравици

Сл. 12 Несшинар на жеравици
Сл. 13 Несшинарка на жеравици
Сл. 14 Несшинарско коло
■Сл. 15 Анасшенари улазе на жеравицу
: 2
Сл. 16 Мщка и сын игра)у на жеравици
Сл. 17 Анасшенари у шрансу игра)у на жеравици
Сл. 18 Анасшенари у шрансу с иконама и свешим марамама
Сл. 14 Анасшенар у Щрансу с дешешом у наруч)у
Сл. 211 Анасшенка у шрансу на жеравици
Сл. 21 Анасшенарка са свешом марамом у шрансу на жеравици
Сл. 22 Анасшенар с иконом у шрансу Сл. 23 Анасшенар с иконом у шрансу
на жеравици на жеравици
Сл. 24 Жене у шрансу (елико Пишера Бро;гела)
Сл. 25 Русала у шрансу
Сл. 26 Падалица с кра.ъицима
Сл. 27 Русалско коло око падалице
Сл. 29 Колобова с ]ашаганом
Сл. 30 Падалица у дубоком трансу




Сл. 34 Помана на Духове
Сл. 35 Колово^а у иомани има на рамену огледалце. колачиН и иешкир
Сл. 36 Бар\ак на Помани
Сл. 37 Оиреман>е учесника за иоману
Эо
Сл. 39 Коло на иомани намен>ено Покойнику
Сл. 40 Храни за иоделу на иомани
Сл. 41 Ношн>а калушара
I
[Сл. 43 Зедан од нщиознашщих калушара Глигор Сшан (лево1
Сл. 44 Игра калушара у шринсу





О. 47 Калушари игра)у око полесника
-^
Сл. 48 Калушар ирескаче деше
та
ска игра калушврл
Сл. 49 МуШавко иод маском
Сл. 50 Игра мушавка са саблюм
Сл. 51 Драмска игра калушара
ЦН1УЕВ8ГГУ С* МЮНЮАМ
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